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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN DAN SINGKATAN 
A. Transliterasi Arab Latin 


































































































































































































Hamzah (ء) yang terletak di awal kata mengikuti vokalnya tanpa 
diberi tanda apa pun. Jika ia terletak di tengah atau di akhir, maka ditulis 
dengan tanda (’). 
2. Vokal 
Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri atas 
vokal tunggal atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong. 
Vokal tunggal bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda atau 









Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa gabungan 











a a  َا 
 kasrah 
 















































































 ََفـْيـَك : kaifa 
 َْوَـهَََل  : haula 
3. Maddah 
Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa harkat dan 











َاـمَََت  : ma>ta 
ىـَمَر : rama> 
 ََلـْيِـق : qi>la 
َُْوـمَـيََُت  : yamu>tu 
4. Ta marbu>t}ah 
Transliterasi untuk ta marbu>t}ah ada dua, yaitu: ta marbu>t}ah yang 
hidup atau mendapat harkat fath}ah, kasrah, dan d}ammah, transliterasinya 
adalah [t]. Sedangkan ta marbu>t}ah yang mati atau mendapat harkat sukun, 
transliterasinya adalah [h]. 
Kalau pada kata yang berakhir dengan ta marbu>t}ah diikuti oleh kata 
yang menggunakan kata sandang al- serta bacaan kedua kata itu terpisah, 









fath}ahَ dan ya 
 
ai a dan i ََْىـ 
 
fath}ah dan wau 
 










alif atau ya 
 




















a dan garis di 
atas 
 
i dan garis di 
atas 
 






ةـَضْوَرَََُِلأاََِلَافْط  : raud}ah al-at}fa>l 
ةَـنـْيِدـَمـَْلاََََُِةلــِضَاـفـَْلاََُِ  : al-madi>nah al-fa>d}ilah 
ةــَمـْكـِْحـَلاََُِ  : al-h}ikmah 
5. Syaddah (Tasydi>d) 
Syaddah atau tasydi>d yang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan 
dengan sebuah tanda tasydi>d (  َِ   ), dalam transliterasi ini dilambangkan 
dengan perulangan huruf (konsonan ganda) yang diberi tanda syaddah. 
Contoh: 
ََانَـ  ـبَر : rabbana> 
ََانــَْيـ  جَـن : najjai>na> 
 َقـَحْــَلاََُِ  : al-h}aqq 
 َجـَحْــَلاََُِ  : al-h}ajj 
ََمِــ  ُعن : nu“ima 
 َوُدـَع : ‘aduwwun 
Jika huruf ى ber-tasydid di akhir sebuah kata dan didahului oleh 
huruf kasrah (  َىِـــــ), maka ia ditransliterasi seperti huruf maddah (i>). 
Contoh: 
 َىِـلـَع : ‘Ali> (bukan ‘Aliyy atau ‘Aly) 
 َىِــبَرـَع : ‘Arabi> (bukan ‘Arabiyy atau ‘Araby) 
6. Kata Sandang 
Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan 
huruf لاَ  (alif lam ma‘arifah). Dalam pedoman transliterasi ini, kata 
sandang ditransliterasi seperti biasa, al-, baik ketika ia diikuti oleh huruf 
syamsiah maupun huruf qamariah. Kata sandang tidak mengikuti bunyi 
huruf langsung yang mengikutinya. Kata sandang ditulis terpisah dari kata 
yang mengikutinya dan dihubungkan dengan garis mendatar (-). 
Contohnya: 
َُسـَْمـ  ِ  شَلا : al-syamsu (bukan asy-syamsu) 
ةَــلَزْــل َّزَلاََُِ  : al-zalzalah (az-zalzalah) 
َةفـْسلَـفْــَلاََُِ  : al-falsafah 





Aturan transliterasi huruf hamzah menjadi apostrof (’) hanya 
berlaku bagi hamzah yang terletak di tengah dan akhir kata. Namun, bila 
hamzah terletak di awal kata, ia tidak dilambangkan, karena dalam tulisan 
Arab ia berupa alif. 
Contohnya: 
ََنْوُرـُمَأـت : ta’muru>na 
َُءَْو  ـنْــَلا : al-nau’ 
 َءْيـَش : syai’un 
أََْرـِم ُِ ََُُِت  : umirtu 
8. Penulisan Kata Arab yang Lazim digunakan dalam Bahasa Indonesia 
Kata, istilah atau kalimat Arab yang ditransliterasi adalah kata, 
istilah atau kalimat yang belum dibakukan dalam bahasa Indonesia. Kata, 
istilah atau kalimat yang sudah lazim dan menjadi bagian dari 
pembendaharaan bahasa Indonesia, atau sudah sering ditulis dalam tulisan 
bahasa Indonesia, tidak lagi ditulis menurut cara transliterasi di atas. 
Misalnya kata Al-Qur’an (dari al-Qur’a>n), Sunnah, khusus dan umum. 
Namun, bila kata-kata tersebut menjadi bagian dari satu rangkaian teks 
Arab, maka mereka harus ditransliterasi secara utuh.  
Contoh: 
Fi> Z{ila>l al-Qur’a>n 
Al-Sunnah qabl al-tadwi>n 
Al-‘Iba>ra>t bi ‘umu>m al-lafz} la> bi khus}u>s} al-sabab 
9. Lafz} al-Jala>lah (الله) 
Kata “Allah” yang didahului partikel seperti huruf jarr dan huruf 
lainnya atau berkedudukan sebagai mud}a>f ilaih (frasa nominal), ditransli-
terasi tanpa huruf hamzah. 
Contoh: 
َُْنـيِدََِالل      di>nulla>h َِِابََِالل      billa>h   
Adapun ta marbu>t }ah di akhir kata yang disandarkan kepada lafz} al-
jala>lah, ditransliterasi dengan huruf [t]. Contoh: 




10. Huruf Kapital 
Walau sistem tulisan Arab tidak mengenal huruf kapital (All Caps), 
dalam transliterasinya huruf-huruf tersebut dikenai ketentuan tentang 
penggunaan huruf kapital berdasarkan pedoman ejaan Bahasa Indonesia 
yang berlaku (EYD). Huruf kapital, misalnya, digunakan untuk menuliskan 
huruf awal nama diri (orang, tempat, bulan) dan huruf pertama pada 
permulaan kalimat. Bila nama diri didahului oleh kata sandang (al-), maka 
yang ditulis dengan huruf kapital tetap huruf awal nama diri tersebut, 
bukan huruf awal kata sandangnya. Jika terletak pada awal kalimat, maka 
huruf A dari kata sandang tersebut menggunakan huruf kapital (Al-). 
Ketentuan yang sama juga berlaku untuk huruf awal dari judul referensi 
yang didahului oleh kata sandang al-, baik ketika ia ditulis dalam teks 
maupun dalam catatan rujukan (CK, DP, CDK, dan DR).  
Contoh: 
Wa ma> Muh}ammadun illa> rasu>l 
Inna awwala baitin wud}i‘a linna>si lallaz}i> bi Bakkata muba>rakan 
Syahru Ramad}a>n al-laz\i> unzila fi>h al-Qur’a>n 
Nas}i>r al-Di>n al-T{u>si> 
Abu>> Nas}r al-Fara>bi> 
Al-Gazali> 
Al-Munqiz\ min al-D}ala>l 
Jika nama resmi seseorang menggunakan kata Ibnu (anak dari) dan 
Abu> (bapak dari) sebagai nama kedua terakhirnya, maka kedua nama 
terakhir itu harus disebutkan sebagai nama akhir dalam daftar pustaka atau 
daftar referensi. Contohnya: 
Abu> al-Wali>d Muh}ammad ibnu Rusyd, ditulis menjadi: Ibnu Rusyd, Abu> 
al-Wali>d Muh}ammad (bukan: Rusyd, Abu> al-Wali>d Muh}ammad 
Ibnu) 
Nas}r H{a>mid Abu> Zai>d, ditulis menjadi: Abu> Zai>d, Nas}r H{a>mid (bukan: 
Zai>d, Nas}r H{ami>d Abu>) 
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B. Daftar Singkatan 
 
Beberapa singkatan yang dibakukan adalah: 
swt. = subh}a>nahu> wa ta‘a>la>  
saw. = s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam 
a.s. = ‘alaihi al-sala>m 
H = Hijrah 
M = Masehi 
SM = Sebelum Masehi 
l. = Lahir tahun (untuk orang yang masih hidup saja) 
w.  = Wafat tahun 
Q.S. …(…): 4 = Quran, Surah …, ayat 4 
Beberapa singkatan dalam bahasa Arab: 
صَ  = ةحفص 
مدَ  = نودبَناكم  
معلصَ  = ىلصَاللَهيلعَوَملس  
طَ  = ةعبط 
ندَ  = نودبَرشان  
خلاَ  = َىلاَاخهرََ \ َىلاََاهرخا  





Nama   :  Sofyan Madiu 
NIM   :  80100208157 
Judul :  Metodologi Kritik Matan Hadis (Analisis Komparatif Pemikiran S{ala>h}  
    al-Di>n al-Idlibi> dan Muhammad Syuhudi Ismail) 
 Permasalahan pokok yang dibahas pada penelitian ini adalah bagaimana 
metodologi kritik matan hadis yang diurai menjadi beberapa sub masalah sebagai 
berikut: (1) bagaimana metode kritik matan hadis menurut pemikiran S{ala>h} al-Di>n 
al-Idlibi> (2) bagaimana metode kritik matan hadis menurut Muhammad Syuhudi 
Ismail (3) bagaimana persamaan dan perbedaan metode kritik matan menurut 
pemikiran S{ala>h} al-Di>n al-Idlibi> dan Muhammad Syuhudi Ismail. 
 Jenis penelitian ini adalah penelitian pada data-data tertulis (penelitian 
kualitatif) dengan studi kepustakaan menggunakan metode penelitian komparatif 
(muqa>ran) pendekatan sosio-historis yang mengulas genetika pemikiran seseorang 
bersumber pada sumber data primer dan sekunder. Sumber data primer dimaksud 
berupa data-data hasil karya kedua tokoh, kemudian sumber sekunder berupa 
sejumlah data pelengkap yang terkait dan relevan dengan penelitian ini. Kedua 
sumber data ini, khususnya berupa data-data kepustakaan karya al-Idlibi> dan 
Syuhudi diolah dan dianalisis dengan teknik analisis isi. 
 Permasalahan pokok penelitian yang difokuskan pada metodologi kritik 
matan hadis al-Idlibi> dan Syuhudi> yang bersifat mandiri dengan kelebihan dan 
kekurangan masing-masing digabungkan untuk kemudian direkonstruksi menjadi 
rumusan kaidah kesahihan matan hadis, berupa kaidah mayor dan minor kesahihan 
matan hasil kolaborasi metodologi kritik matan hadis al-Idlibi> dan Syuhudi.  
 Keberadaan titik temu atau kesamaan metodologi kritik matan hadis antara 
al-Idlibi> dan Syuhudi menjadikan rumusan kaidah kesahihan matan hadis lebih 
memadai. Hasil penelitian ini diharapkan memberi pengetahuan komprehensif 
tentang metodologi kritik matan hadis menurut pemikiran al-Idlibi> dan Syuhudi, 
sehingga penilaian kesahihan suatu hadis yang dicukupkan dengan melakukan kritik 
pada jalur periwayatan saja dan sudah berlangsung sejak bertahun-tahun lamanya di 
kalangan para kritikus hadis dapat dirumuskan kembali dalam sebuah format 
komprehensif keseluruhan hadis. Dimulai dari kritik sanad dan diakhiri dengan kritik 
matan.  
              Dengan demikian, penulis berharap adanya kolaborasi rumusan metodologi 
kritik matan hadis al-Idlibi> dan Syuhudi menjadi opsi alternatif dalam mengisi 






A. Latar Belakang Masalah 
Hal terpenting dari sebuah agama adalah sumber ajarannya. Adapun sumber 
ajaran Islam (al-syari>‘ah) adalah al-Qur’an yang dicatat dalam mus}h}af,1 dan sunnah2 
Rasulullah saw. yang dicatat dalam kitab-kitab hadis.
3
 Islam diikuti oleh 
pemeluknya karena berisi wahyu, al-Qur’an. Mustahil memahami al-Qur’an tanpa 
mendudukannya dalam situasi ketika ia turun. Memahami al-Qur’an harus 
mengetahui berbagai informasi tentang peristiwa atau berbagai hal yang 
melingkupinya. Informasi tersebut ada dalam sunnah atau hadis, tanpa informasi 
hadis misi al-Qur’an tidak dapat diketahui dengan jelas, karena itu keduanya saling 
terkait dan koheren sebagai sumber sentral ajaran Islam dan wahyu ila>hi>. 
                                                 
1
Kata mus}h}af dalam literatur Arab menurut al-Farra>’ seperti yang dinukil penulis Lisa>n al-
‘Arab, yaitu kumpulan s}uh}uf (teks-teks suci yaitu al-Qur’an). Muhammad ibn Mukarram ibn Manz}u>r 
al-Ans}ari> (selanjutnya ditulis sebagai ibn Manz}u>r), Lisa>n al-‘Arab, juz 9 (al-Qa>hirah: Da>r al-S{a>dir, 
t.th.), h. 186. 
2
Secara etimologi, sunnah berarti tata cara. Menurut ibn Manz}u>r yang dikutip dari ucapan 
Syamma>r bahwa sunnah pada asalnya berarti cara atau jalan, yakni jalan yang dilalui orang-orang 
dahulu kemudian diikuti oleh orang-orang belakangan. Ibn Manz}u>r, op. cit., Jilid XIII, h. 220. Arti ini 
juga sesuai dengan pendapat al-Taha>nawi> yang berarti tata cara, baik maupun buruk. Muh}ammad ‘Ali> 
al-Taha>nawi>, Mausu>‘ah Kasysya>f Is}t}ila>h}a>t al-Funu>n wa al-‘Ulu>m, juz 1 (Cet. I; Bairu>t: Maktabat 
Lubna>n Na>syiru>n, 1996), h. 979. Secara terminologi, sunnah memiliki ragam pengertian, namun yang 
penulis maksudkan dalam tulisan ini adalah sesuai yang dipakai muh}addis}u>n (ulama hadis) yaitu apa 
yang dinisbatkan kepada Nabi Muhammad saw., dari ucapan atau perbuatan atau sifat ataupun 
deskripsi cara/perjalanan hidupnya saw., sebelum dilantik menjadi Nabi maupun sesudahnya. Selain 
itu, ada juga yang membatasi sunnah pada ucapan, perbuatan, dan hal-ihwal Nabi saw. Sunnah disini 
sinonim dengan terminologi hadis menurut pendapat jumhur ulama. Mus}t}afa> al-Siba>‘i>, al-Sunnah wa 
Maka>natuha> fi> al-Tasyri>‘ al-Isla>mi> (al-Qa>hirah: Da>r al-Warra>q, t.th.), h. 65 Uraian lebih lanjut 
tentang polemik sunnah dan hadis dapat dilihat dalam Muh}ammad ‘Ajja>j al-Khat}i>b, al-Sunnah qabla 
al-Tadwi>n (Cet. III; al-Qa>hirah: Umm al-Qura> wa Maktabat al-Wahbah, 1988), h. 11-22; Muhammad 
Syuhudi Ismail (selanjutnya ditulis sebagai Syuhudi), Pengantar Ilmu Hadis (Cet. X; Bandung: 
Angkasa, 1991), h. 14-16 
3
S{ala>h} al-Di>n ibn Ah}mad al-Idlibi> (selanjutnya disebut sebagai al-Idlibi>), Manh}aj Naqd al-
Matn‘inda ‘Ulama>’ al-H{adi>s\ al-Nabawi> (Cet. I; Bairu>t: Mansyu>ra>t Da>r al-A<fa>q al-Jadi>dah,1983), h. 9. 
2 
 
Esensi hadis sebagai al-qaul (pernyataan), al-‘amal (pengamalan) dan al-taqri>r 
(pengakuan) Nabi Muhammad saw. menjadikannya sumber hukum kedua setelah al-
Qur’an.4 Kesamaan mendsar al-Qur’an dan hadis dapat dilihat dari segi dala>lah. 
Keduanya memiliki karakter qat}‘i > al-dila>lah dan z}anni> al-dila>lah,5 tapi jika dilihat 
dari sifatnya, al-Qur’an cenderung umum dan hadis khusus. Al-Qur’an juga jika 
ditinjau dari segi periwayatannya bersifat mutawa>tir, sedangkan hadis ada yang 
mutawa>tir dan yang a>h}a>d.6 
Pembagian al-Qur’an bersifat umum dan hadis bersifat khusus memposisikan 
hadis sebagai penjelas al-Qur’an, akan tetapi meski salah satu fungsi hadis berupaya 
memberi penjelasan akan teks-teks al-Qur’an yang masih bersifat umum,7 tidak 
                                                 
4
Di antara teks-teks yang melegitimasi kedudukan hadis beserta fungsinya adalah Q.S. al-
Nah}l/16: 44., Q.S. al-Nisa>’/4: 65., Q.S. al-Ah}za>b/33: 21., Q.S. al-H{asyr/59: 7., Q.S. al-Ma>’idah/5: 59, 
64., Q.S. A<li ‘Imra>n/3: 32. 
5
Pengertian qat}‘i> al-dila>lah pada al-Qur’a>n adalah teks (lafal ayat) dalam al-Qur’an yang 
maksudnya jelas seperti yang tertulis dan tidak berpeluang dipahami lain kecuali maksud itu saja. 
Seperti Allah swt. berfirman dalam Q.S. al-Nisa>/4: 11-12., Q.S. al-Ma>’idah/5: 38., Q.S. al-Nu>r/24: 2. 
Sedangkan qat}‘i> al-dila>lah pada al-Sunnah (hadis Nabi saw.) adalah suatu teks yang mengarah pada 
maksud tertentu tanpa dimungkinkan pentakwilan. Pengertian z}anni> al-dila>lah pada al-Qur’an adalah 
ucapan (lafal ayat) dalam al-Qur’an yang masih berpeluang mengandung maksud atau takwil lain. 
Seperti Allah swt. Allah swt. berfirman dalam Q.S. al-Baqarah/2: 228., Q.S. al-Ma>’idah/5: 3. Adapun 
z}anni> al-dila>lah pada al-Sunnah (hadis Nabi saw.) adalah teks hadis yang berpeluang ditakwilkan atau 
memiliki pengertian lain lebih dari satu. Selengkapnya dapat dilihat dalam Wahbah al-Zuh}aili>, al-
Waji>z fi> Us}u>l al-Fiqh (Cet. I; Suriah: Da>r al-Fikr, 1999), h. 32-37; Muh}ammad Zakariya> al-Bardi>si>, 
Us}u>l al-Fiqh (al-Qa>hirah: Da>r al-S|aqa>fah, t.th.), h. 188-193; Muhammad Syuhudi Ismail, Hadis Nabi 
Menurut Pembela, Pengingkar dan Pemalsunya (Jakarta: Gema Insani Press, 1995), h. 92-97. 
6
Hadis mutawa>tir yaitu hadis yang diriwayatkan oleh banyak orang, berdasarkan 
pancaindera, yang menurut adat kebiasaan, mustahil mereka terlebih dahulu sepakat berdusta. 
Sedangkan hadis a>h}a>d yaitu hadis yang diriwayatkan oleh seorang, atau dua orang, atau lebih, akan 
tetapi belum cukup syarat padanya dikategorikan sebagai mutawa>tir. Maksudnya bahwa hadis 
tersebut jumlah perawinya tidak sampai kepada tingkatan jumlah yang terdapat pada mutawa>tir. 
T{a>hir al-Jaza>’iri> al-Dimasyqi>, Tauji>h al-Naz}ar ila> Us}u>l al-As\ar, Jilid I (Cet. I, Halab: al-Maktabah al-
Mat}bu>‘a>h al-Isla>miyyah, 1995), h. 108; Muh}ammad Adi>b S{a>lih, Lamah}a>t fi> Us}u>l al-H{adi>s\ (Cet. VI; 
Beiru>t: al-Maktab al-isla>mi>, 1997), h. 88., Abi> ‘Abdulla>h Mus}t}afa> ibn al-Adawi>, ‘Ilal al-H{adi>s\ ma‘a 
As’ilah wa Ajwibah fi> Mus}t}alah} al-H{adi>s\ (Cet. I; Makkah: Da>r ibn Rajab, t.th.), h. 9-11. Penjelasan 
lebih lanjut dapat dilihat dalam catatan kaki Syuhudi, Metodologi Penelitian Hadis (Cet. I; Jakarta: 
Bulan Bintang, 1992), h. 3.   
7
Fungsi hadis oleh sebagian ulama dibagi kepada baya>n al-taqri>r   (penguat ketetapan teks al-
Qur’an), baya>n al-tafsi>r (penjelas keumuman teks al-Qur’an), dan sebagainya. Secara detail lihat 
Ah}mad ‘Umar Ha>syim, Al-Sunnah al-Nabawiyyah wa ‘Ulu>muha> (al-Qa>hirah: Da>r al-Fikr), h. 30-31; 
Syuhudi, Pengantar, h. 55-60.  
3 
 
menutup kemungkinan hadis juga bersifat umum, sebab kata dan kalimat yang 
digunakan dalam matan hadis berfariasi, di antaranya mujmal,8 khafi>,9 musykil10 dan 
mutasya>bih11(samar-samar).12 
Informasi agama yang terkandung dalam al-Qur’an ayat tertentu dan surah 
tertentu tidak menimbulkan keraguan. Sebaliknya, informasi agama yang 
terkandung dalam hadis tertentu masih menimbulkan pertanyaan tentang siapa 
rawinya dan keotentikannya dari Rasulullah saw., sebab sungguhpun hadis itu 
disandarkan kepada Rasulullah saw. tetapi tidak semuanya benar-benar otentik atau 
dapat dipastikan berasal dari Nabi saw.,
13
 sehingga upaya mengetahui kebenaran 
suatu hadis dengan cara yang beragam, mulai dari mengumpulkan, mengklasifikasi, 
memelihara dan meneliti kembali menjadi target utama para ulama.
14
 
                                                 
8Mujmal yaitu kata yang hanya dapat diketahui maknanya dengan penjelasan kata lain, sebab 
adanya kemiripan makna. Adapun al-A<midi> seperti yang dikutip al-Sya>t}ibi> dalam al-muwa>faqa>t 
bahwa mujmal sebenarnya memiliki makna tatkala disandingkan dengan makna yang serupa (dari 
segi bahasa), namun setiap arti yang terkandung itu tidak memiliki keistimewaan antara satu dengan 
yang lainnya. Ibra>hi>m ibn Mu>sa> ibn Muh}ammad al-Lakhami> al-Garna>t}i> al-Sya>t}ibi>, al-Muwa>faqa>t, juz 
4 (Cet. I; t.t.: Da>r ibn ‘Affa>n, 1997), h. 73. 
9Khafi> yaitu kata yang mengandung makna implisit karena menggunakan kata yang bukan 
makna aslinya. ‘Ali> ibn Muh}ammad ibn ‘Ali> al-Sayyid al-Zayn Abu> al-H{asan al-H{usayni> al-Jurja>ni> 
(selanjutnya ditulis sebagai al-Jurja>ni>) al-Ta‘ri>fa>t (t.t.: Mauqi‘ al-Warra>q li al-Nasyr, t.th.), h. 33.  
10Musykil yaitu kata yang tidak dapat diketahui maknanya kecuali dengan melakukan 
pengkajian yang lebih mendalam. Ibid., h. 70.  
11Mutasya>bih yaitu kata yang tidak mencerminkan makna asli, baik lafal, makna, atau lafal 
dan makna sekaligus. Ibid., h. 64.  
12
Arifuddin Ahmad (selanjutnya ditulis Arifuddin), Paradigma Baru Memahami Hadis Nabi 
(Cet. I; Jakarta: Renaisan, 2005), h. 1. 
13
Al-Idlibi>, op. cit., h. 9-10.   
14
Muhammad Zuhri, Telaah Matan Hadis Sebuah Tawaran Metodologis (Cet. I; Yogyakarta: 
LESFI, 2003), h. 2. Nama-nama pengumpul hadis antara lain, Imam al-Bukha>ri>, Imam Muslim, Imam 
Abu> Daud, Imam Turmuz\i>, Imam Nasa>’i>. Lihat Abu> Bakar Ka>fi> (selanjutnya ditulis sebagai Ka>fi>), 
Manh}aj al-Ima>m al-Bukha>ri> fi> Tas}h}i>h} al-Aha>di>s\ wa Ta‘li>liha> min Khila>l al-Ja>mi‘ al-S{ah}i>h} (Cet. I; 
Bairu>t: Da>r ibn Hazm, 2000), h. 44-45. Klasifikasi ulama hadis dibagi menjadi beberapa istilah yaitu 
marfu>‘, mauqu>f, dan maqt}u>‘. Hadis marfu>‘ adalah segala perkataan, perbuatan dan taqri>r (ketetapan) 
yang disandarkan kepada Nabi Muhammad saw. Lihat T{a>hir al-Jaza>’iri> al-Dimasyqi>, op. cit., h. 175; 
Muh}ammad ibn Isma>‘i>l al-Ami>r al-H{usni> al-S{an‘a>ni> (selanjutnya disebut sebagai al-S{an‘a>ni>), Taud}i>h} 
al-Afka>r li Ma‘a>ni> Tanqi>h} al-Anz}a>r, juz1 (al-Madi>nah al-Munawwarah: al-Maktabat al-Salafiyyah, 
t.th.), h. 254; Nu>r al-Di>n al-‘Itr, Manhaj al-Naqd fi> ‘Ulu>m al-H{adi>s\ (Cet. III; Suriah: Da>r al-Fikr 
Dimasyq, 1997), h. 325. Hadis mauqu>f adalah perkataan atau perbuatan yang disandarkan kepada 
4 
 
Periwayatan al-Qur’an secara langsung dan terbuka kepada para sahabat yang 
jumlahnya banyak dan kemudian menghafalnya, menjadikan tingkat keotentikan al-
Qur’an tidak terbantahkan. Tidak demikan dengan hadis, banyak orang yang 
meragukan keotentikannya disebabkan fase kita>bah al-h}adi>s\ (penulisan hadis) dan 
tadwi>n al-h}adi>s\ (pengumpulan hadis) cukup jauh, ditambah lagi telah terjadi 




Penyebaran hadis yang semakin banyak dan meluas juga menjadi pemicu 
kemunculan (matan-matan)} hadis palsu
16
 (maud}u>‘) yang sulit dibendung. Iklim 
negatif ini mendorong ulama hadis bangkit untuk melakukan kritik atau seleksi guna 
menentukan hadis-hadis yang benar-benar berasal dari Nabi saw. dan yang tidak. 
                                                                                                                                           
sahabat Nabi saw., baik sanadnya bersambung ataupun terputus. Terkait dengan definisi ini menurut 
al-Z|ahabi> seperti yang dinukil oleh al-‘Auni>, perlu ditambahkan “ketetapan sahabat” atau sifat yang 
saling berhubungan. Al-Syari>f H{a>tim ibn ‘A<rif al-‘Auni>, Syarh} Mu>qiz}ah al-Z|ahabi> (Cet. II; al-
Mamlakah al-‘Arabiyyah al-Sa‘u>diyyah: Da>r ibn al-Jauzi>, 1428), h. 101. Hadis maqt}u>‘ adalah 
perkataan atau perbuatan yang disandarkan kepada ta>bi‘i>n, baik sanadnya bersambung ataupun tidak. 
Istilah maqt}u>‘ oleh Imam Sya>fi‘i> dan T{abra>ni>, digunakan untuk menyebut nama hadis yang terputus 
sanadnya di satu tingkatan atau lebih, tetapi yang tidak beriringan. Sedang untuk mayoritas ulama 
hadis menganggap definisi kedua imam itu cocok untuk istilah hadis munqat}i>‘. Ibid, h. 98; Syuhudi, 
Pengantar, h. 167. Ulama juga menyeleksi kualitas hadis menjadi s}ah}i>h}, h}asan, d}a‘i>f  dan maud}u>‘. 
15
Muba>rak ibn Muh}ammad ibn H{amad al-Du‘ailij, al-Wad}‘u fi> al-H{adi>s\ (Cet. I; Riya>d}: Malik 
Fahd al-Wat}aniyyah, 2000), h. 59-119. Menurut sejarah, ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Azi>z, khalifah yang 
pertama kali menginstruksikan penghimpunan hadis, namun al-Dumaini> menyebutkan Ayah ‘Umar 
ibn ‘Abd al-‘Azi>z yakni ‘Abd al-‘Azi>z ibn Marwa>n yang wafat tahun 85 Hijriah, pernah 
mengistruksikan hal yang sama, dan sebuah riwayat menceritakan bahwa beliau pernah meminta 
Kas\i>r ibn Murrah al-Hadrami>, seorang ta>bi‘i>n dari Hams untuk menulis hadis buat ‘Abd al-‘Azi>z. 
Lihat Musfir ‘Azamulla>h al-Dumaini>, Maqa>yi>s Naqd Mutu>n al-Sunnah (Cet. I; t.t.: t.p., 1984), h. 16. 
Di antara orientalis yang sedikit banyak meragukan hadis adalah Alois Sprenger (1813-1893), Sir 
William Muir (1819-1905), Ignaz Goldziher (1850-1921), David Samuel Margoliouth, P. Henri 
Lammens (1862-1937), Snouck Hurgronje (1857-1936), Leone Caetani (1869-1926), Josef Horovitz 
(1873-1931), Gregor Schoeler, Patrcia Crone, Alfred Guillaume (1888- ), James Robson (1890- ), 
Joseph Schacht (1902-1969). 
16
Hadis maud}u>‘ adalah hadis yang dibuat-buat, dipalsukan atas nama Rasulullah saw., atau 
atas nama sahabat dan ta>bi‘i>n yang setelah diteliti mengandung ketidak benaran. Muh}ammad ibn 
Muh}ammad Abu> Syuhbah, al-Isra>’iliyya>t wa al-Maud}u>‘a>t fi> Kutub al-Tafsi>r (Cet. IV; al-Qa>hirah: 
Maktabah al-Sunnah al-Da>r al-Salafiyyah, 1408), h. 14. Definisi lain menyebutkan, hadis palsu adalah 
apa-apa yang disandarkan kepada Rasulullah secara dibuat-buat dan dusta, padahal beliau tidak 
mengatakan dan memperbuatnya. Lihat, Mahmu>d al-Tahha>n, Taisi>r Mustalah al-Hadi>s\ (Cet. I; t.t.: 
t.p, 1996), h. 89. 
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Imbasnya, rangkaian para rawi hadis (sanad) yang tersebar menjadi lebih banyak dan 
panjang. Perhatian ulama untuk meneliti matan dan sanad hadis makin bertambah 
besar, karena jumlah rawi  yang tidak dapat dipercaya riwayatnya semakin 
bertambah banyak. Mereka pun merumuskan kaidah dan cara untuk melakukan 
kritik atau seleksi hadis. 
Secara historis, sesungguhnya seleksi atau kritik kandungan hadis  dalam arti 
upaya untuk membedakan antara yang benar dan yang salah telah ada dan dimulai 
pada masa Nabi saw. masih hidup walaupun dalam bentuk yang sederhana.
17
 Praktik 
penyelidikan atau pembuktian untuk meneliti hadis Nabi saw. pada masa itu  
tercermin dari kegiatan para sahabat pergi menemui atau merujuk kepada Nabi saw. 
untuk membuktikan apa benar sesuatu telah dikatakan Nabi saw. Praktik tersebut  
antara lain  pernah dilakukan oleh Abu Bakar al-S{iddi>q, ‘Ali> ibn Abi> T{a>lib, Ubai ibn 
Ka‘ab, ‘Abdulla >h ibn ‘Amr, ‘Umar ibn al-Khat}t}a>b dan Zainab istri Ibn Mas‘u>d,18 
Anas ibn Ma>lik, Abdulla>h ibn ‘Abba>s, dan Uba>dah ibn al-S{a>mit. Begitu juga di 
                                                 
17
Menurut al-A‘z}ami>, keadilan para sahabat tidak dapat diragukan lagi, secara umum dapat 
dipercaya dan mustahil berbohong antara satu dan yang lainnya. Oleh karena itu, kritik hadis di masa 
sahabat dengan melakukan klarifikasi suatu hadis kepada Rasulullah saw., sebatas untuk 
menenangkan hati tanpa bermaksud mempertanyakan kualitas hadis tersebut. Selengkapnya dapat 
dilihat dalam Muh}ammad Mus}t}afa> al-A‘z}ami>, Manhaj al-Naqd ‘inda al-Muh}addis\i>n (Cet. III; al-
Mamlakah al-‘Arabiyyah al-Su‘u>diyyah, 1990), h. 7; Muh}ammad Ami>n Ami>r Ba>d Sya>h, Taysi>r al-
Tah}ri>r, juz 3 (t.t.: Da>r al-Fikr, t.th.), h. 75; Muh}ammad ibn ‘Ali> ibn Muh}ammad al-Syauka>ni>, Irsya>d 
al-Fuh}u>l ila> Tah}qi>q al-Ha{q min ‘Ilm al-Us}u>l, juz 1 (Cet. I; Dimasyq: Da>r al-Kita>b al-‘Arabi>, 1999), h. 
185. 
18Ibid., h. 7-9. Ali Mustafa Yaqub, Kritik Hadis (Cet. III; Jakarta: Pustaka Firdaus, 2000), h. 
1-2. ‘Umar pernah melakukan kritik matan hadis di zamannya terkait wanita yang ditalak tiga apakah 
masih berhak menerima nafkah atau tidak. Kutipan hadisnya terdapat dalam Muslim ibn H{ajja>j Abu> 
al-H{usayn al-Qusyayri> al-Naysa>bu>ri> (selanjutnya disebut dengan Muslim), S{ah}i>h} Muslim, juz 2 
(Bairu>t: Da>r Ih}ya>’ al-Tura>s\ al-‘Arabi>, t.th.), h. 1114; ‘Abdulla>h ibn Muslim ibn Qutaibah al-Diya><nuri>, 
Ta’wi>l Mukhtalif al-H{adi>s\ (Bairu>t: Da>r al-Fikr, 1995), h. 48-49; Abu> ‘Abdilla>h Muh}ammad ibn 
Ah}mad al-Z|ahabi> (selanjutnya disebut dengan al-Z|ahabi>), Taz\kirah al-H{uffa>z, Juz I (Haydraba>d: 
Dairah Ma‘a>rif ‘Us \ma>niya, 1955), h. 8. ‘Ali> ibn Abi> T{a>lib pernah mengkritik riwayat hadis dari 
Ma‘qal ibn Sina>n tentang hak mahar atas wanita yang belum pernah digauli suami sampai kemudian 
suaminya meninggal. Kutipan hadisnya terdapat dalam Muh}ammad ibn ‘I<sa> Abu> ‘I<sa> al-Turmuz\i>, al-
Ja>mi‘ al-S{ah}i>h} Sunan al-Turmuz\i>, juz 3 (Bairu>t: Da>r Ih}ya> Ih}ya> al-Tura>s\, t.th.), h. 450. 
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kalangan ta>bi‘i>n, antara lain Sa‘i>d ibn al-Musayyab,19 Imam al-Zuhri>,20 ‘A<mir ibn 
Syara>hi>l
21
 dan Muh}ammad ibn Si>ri>n.
22
 
Periode pasca sahabat fase penting untuk tumbuh kembangnya kritik hadis, 
sebab hadis-hadis palsu semakin banyak dan tersebar luas di negeri-negeri muslim. 
Ada dua hal penting terkait studi kritik hadis yang dilakukan ulama hadis saat itu. 
Pertama; mereka berupaya meletakkan kaidah dan rumus dalam mengkritik hadis, 
kedua; perhatian para ulama dalam menyeleksi hadis banyak terporsir untuk meneliti 
orang-orang yang meriwayatkan hadis, sehingga dapat dikatakan bahwa kritik hadis 
mengalami pergeseran, pada periode sahabat kritik hadis tertuju pada matannya, 
sedangkan periode sesudahnya lebih cenderung mengkaji aspek sanadnya.
23
  
Hal tersebut dapat dimaklumi karena tuntutan dan situasi zaman yang 
berbeda. Pada periode sahabat Nabi saw. belum  dikenal tradisi sanad, sedangkan 
                                                 
19Nama lengkapnya Sa‘i>d ibn al-Musayyab ibn Makhzu>m al-Qurasyi> al-Makhzu<mi>, wafat 
tahun 94 H. Seorang ta>bi‘i> besar di kota Madinah. Pernah melakukan perjalanan siang-malam dalam 
mencari satu hadis. Biografi Sa‘i>d dapat dilihat dalam Ah}mad ibn ‘Ali> ibn H{ajar Abu> Fad}l al-
‘Asqala>ni> (selanjutnya ditulis sebagai al-‘Asqala>ni>),  Taqri>b al-Tahz\i>b (Cet. I; Su>riya: Da>r al-Rasyi>d, 
1986), h. 241.    
20
Nama lengkapnya Muh}ammad ibn Syiha>b al-Zuhri>, wafat tahun 124 H. Pernah 
mendiktekan 400 hadis atas permintaan Hisya>m ibn ‘Abd al-Malik, namun catatan itu sempat hilang 
dari tangannya. ibid., h. 490.  
21Nama lengkapnya ‘A<mir ibn Syara>h}i>l al-Sya‘bi>, wafat tahun 180 H. Seorang ta>bi‘i>  
terkenal, pakar fiqih. Termasuk yang cukup handal di zamannya. ibid., h. 287.    
22
Nama lengkapnya Muh}ammad ibn Si>ri>n al-Ans}a>ri> Abu> Bakar ibn Abi> ‘Umrah al-Bas}ri>, 
wahat tahun 110 H. Terkenal tidak suka meriwayatkan hadis secara makna. ibid., h. 483. 
23
Efek positif dari pergeseran ini ditandai dengan kemunculan ulama hadis yang handal dan 
memiliki kapabilitas pengetahun maksimal, sehingga muncul gelar-gelar keahlian dalam bidang hadis 
sebagai bentuk penghargaan atas jerih payah mereka dalam studi hadis secara umum, dan studi sanad 
secara khusus. Contoh gelaran tersebut adalah al-muh}addis\, al-h}a>fiz}, al-h}a>kim, dan yang tertinggi 
ami>r al-mu’mini>n fi> al-h}adi>s\. Ah}mad Muh}ammad Sya>kir, Syarh} Alfiyyah al-Suyu>t}i> fi> ‘Ilm al-H{adi>s\ 
(Bairu>t: Da>r al-Ma‘rifah, t.th.), h. 184-187; Syuhudi, Kaedah Kesahihan Sanad Hadis, Telaah Kritis 
dan Tinjauan dengan Pendekatan Ilmu Sejarah (Cet. II; Jakarta: PT Bulan Bintang, 1995), h. 55. 
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pasca sahabat, sanad dan seleksi sanad menjadi suatu keniscayaan dalam proses 
penerimaan dan penyampaian hadis (tahammul wa ada>’ al-h}adi>s\).24 
Ketekunan para ulama yang  berusaha merumuskan kaidah ke-s}ah}i>h}-an hadis, 
sampai kemudian mereka menetapkan  persyaratan hadis s}ah}i>h} masih terekam 
sejarah dan menjadi pijakan dalam penelitian kualitas hadis sekitar abad kedua 
sampai keenam Hijriah hingga sekarang ini. Dengan begitu, kaidah ke-s}ah}i>h}-an hadis 
tersebut dalam khazanah studi hadis atau ilmu-ilmu hadis (‘ulu>m al-h}adi>s\)  tetap 
dikenal dan diaplikasikan bahkan dapat dikatakan cukup mapan, namun dalam 
praktiknya kaidah tersebut baru memadai untuk kritik sanad, sedangkan untuk kritik 
matan hadis  masih belum cukup.
25
 
Kritik matan hadis yang dilakukan  oleh para ulama hadis selama ini 
kajiannya masih berkutat pada hal ihwal kehidupan rawi hadis semata. Kalaupun 
muncul sejumlah ulama hadis terkemuka seperti al-H{a>kim,
26
 dan al-Khat}i>b al-
                                                 
24Tahammul wa ada>’ al-h}adi>s\ yaitu suatu kegiatan yang berkenaan dengan seluk-beluk 
penerimaan dan penyampaian hadis. Ulama membedakan syarat-syarat umum antara rawi yang 
menerima dan rawi yang menyampaikan, hal ini bertujuan untuk menentukan kelayakan rawi tersebut 
dalam tahammul wa al-ada>’. Kriteria rawi penyampai hadis ialah harus (1) beragama Islam; (2) balig; 
(3) berakal; (4) tidak fasik; (5) terhindar dari tingkah laku yang mengurangi atau menghilangkan 
muru’ah (kehormatan); (6) mampu menyampaikan hadis yang dihafal; (7) jika memiliki catatan hadis 
maka catatan itu dapat dipercaya; (8) dan mengetahui dengan baik apa yang merusakkan maksud 
hadis yang diriwayatkannya secara makna. Abu> Hamid Muh}ammad ibn Muh}ammad ibn Muh}ammad 
al-Gaz\a>li>, al-Mus}t}afa> min ‘Ilm al-Us}u>l (Mesir: al-Maktabah al-Jadi>dah, 1971), h. 180-184; Abu> al-
Fayd} Muh}ammad ibn Muh}ammad ibn ‘Ali> al-Harawi> (selanjutnya ditulis sebagai al-Harawi>), Jawa>hir 
al-Us}u>l fi> ‘Ilm Hadi>s \ al-Rasu>l (al-Madi>nah al-Munawwarah: al-Maktabat al-‘Ilmiyyah, 1373), h. 55-
68. Adapun Kriteria rawi penerima hadis ialah (1) mendengar langsung dari lafal gurunya; (2) 
membaca di hadapan gurunya; (3) al-ija>zah; (4) al-muna>walah; (5) al-muka>tabah; (6) al-i‘la>m; dan (7) 
al-wija>dah. Al-A‘z}ami, Studies in Hadith Methodology and Literature (Indiana-Polis: Islamic 
Teaching Centre, 1977), h. 16.  
25
Penilaian kualitas hadis dengan dicukupkan pada kaidah kesahihan sanad semata oleh 
penulis al-Irsya>da>t fi> Taqwiyyah al-Ah}a>di>s\ dianggap merupakan kesalahan besar dan bukan menjadi 
tujuan utama ulama hadis. T{a>riq ibn ‘Aud}ulla>h ibn Muh}ammad, al-Irsya>da>t fi> Taqwiyyah al-Ah}a>di>s\ bi 
al-Syawa>hid wa al-Muta>bi‘a>t (Cet. I; al-Qa>hirah: Maktabah ibn Taymiyyah, 1998), h. 32. 
26Nama lengkapnya Muh}ammad ibn ‘Abdulla>h ibn Muh}ammad Abu> ‘Abdilla>h lebih dikenal 
dengan al-H{a>kim al-Naisa>bu>ri> (selanjutnya disebut sebagai al-H{a>kim), wafat tahun 405 H, seorang 
pakar hadis, penghafal, sejarawan dan termasuk muridnya adalah al-Baihaqi>. Di antara karyanya 





 yang memperkenalkan kemungkinan adanya syuz\u>z\ dan ‘illah dalam 




Penilaian al-Idlibi> bahwa kritikus hadis seperti al-Bagda>di> belum memberikan 
perhatian maksimal untuk kritik matan tidak sepenuhnya benar, sebab apa yang 
dilakukan al-Idlibi> saat ini menurut penulis merupakan pengembangan dari 
keberhasilan al-Bagda>di> dalam merumuskan kriteria matan hadis sahih.  
Adapun kriteria terhindar dari  syuz\u>z\ dan ‘illah dalam praktiknya banyak 
digunakan dan diaplikasikan untuk kepentingan kritik sanad hadis, sedangkan untuk 
kritik matan sangat jarang dan sulit dilakukan, juga mengandung kebenaran tersendir 
bagi al-Idlibi>. Hal tersebut kemudian disikapi negatif oleh sejumlah pemerhati dan 
orientalis hadis. Ah}mad Ami>n misalnya, menurutnya para ulama hadis sangat 
mengutamakan kritik ekstern (sanad), tidak mengindahkan kritik intern (matan) dan 
selalu melakukan usaha berlebihan berkenaan jarh}29 dan ta‘di>l30 terhadap para rawi 
hadis yang melahirkan ukuran-ukuran klasifikasi kualitas hadis menjadi s}ah}i>h}, h}asan, 
                                                                                                                                           
Bakar Khalika>n (selanjutnya ditulis sebagai ibn Khalika>n), Wafaya>t al-A‘ya>n wa Anba>’i Abna>’i al-
Zama>n, juz 4 (Cet. I; Bairu>t: Da>r S{a>dir, 1971), h. 280.  
27Nama lengkapnya Ahmad ibn ‘Ali> ibn S|a>bit, Abu> Bakar (selanjutnya ditulis sebagai al-
Bagda>di>), lebih dikenal dengan al-Khat}i>b al-Bagda>di>, seorang ahli hadis, sejarawan dan ahli ushul. Di 
antara karyanya adalah al-Kifa>yah fi> Ma‘rifah ‘Ilm al-Riwa>yah; ibid., juz 1, h. 92.  
28
Al-Idlibi>, op. cit., h. 22.   
29
Kata al-jarh} menurut istilah adalah penyebutan riwayat seorang rawi yang disandangkan 
padanya, dengan lafal penolakan atas dirinya, juga dikatakan telah tampak dengan jelas sifat personal 
seorang rawi yang tidak adil atau yang buruk dalam hafalan dan kecermatan, yang berimplikasi pada 
menggugurkan atau melemahkan riwayat yang disampaikan oleh rawi itu. Abu> Luba>bah H{usain, al-
Jarh} wa al-Ta‘di>l (Riya>d}: Da>r al-Liwa>’, 1979), h. 21-22; Syuhudi, Metodologi, h. 72-75. 
30
Kata al-ta‘di>l menurut istilah adalah sifat adil yang melekat pada diri seorang rawi yang 
periwatannya dapat diterima dan dijadikan hujjah, juga dikatakan sebagai upaya mengungkap semua 
sifat baik yang ada pada personal rawi, sehingga dapat tampak jelas keadilan rawi dan dengan itu 
riwayatnya dapat diterima. Majd al-Di>n Abi> Sa‘ada>t al-Muba>rak ibn Muh}ammad ibn al-As\i>r al-
Jaza>’iri>, Ja>mi‘ al-Us}u>l fi> Ah}a>di>s\ al-Rasu>l (t.t.: Maktabah al-Hilwa>ni>, 1969), h. 126; Syuhudi, loc. cit. 
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d}a‘i>f, munqat}i>, sya>z\ dan gari>b.31 Komentar lebih ekstrim lagi datang dari penulis 
Muslim Tradition, Juynboll32, sebagaimana yang dikutip al-Idlibi>33 dalam artikel 
Naqd al-Muslimi>n li al-H{adi>s\, menyebutkan bahwa kritik matan sesungguhnya 
dihadirkan oleh para intelektual orientalis.
34
 
Penilaian tersebut menurut penulis terlalu berlebihan bahkan tidak didasari 
bukti empiris. Indikator utama yang digunakan mereka dalam menilai hadis hanya 
pada kekuatan akal semata, karena itu kebanyakan sikap mereka tak lebih sebagai 
orang yang meragukan kesahihan suatu hadis, bukan untuk menilai suatu hadis 
secara obyektif bahkan bila perlu mengingkari hadis, sebab prinsip utama mereka 
adalah mangadili hadis dengan akal, bukan mengadili akal dengan hadis. 
Serangan bertubi-tubi menggugat eksistensi hadis sudah dimulai sejak abad 
ke tujuh belas Masehi yang dimotori para orientalis akibat khazanah keilmuan Islam 
mulai merambah dunia Barat. Mereka dinilai telah banyak mengaburkan eksistensi 
hadis Nabi saw. Atas dasar itulah, kritikan, kesadaran  dan hasrat untuk merumuskan 
dan mengembangkan kritik matan hadis dari aspek metodologis maupun praktik 
interpretasinya semakin menguat, terutama memasuki abad keduapuluh Masehi. 
Kesadaran itu mulai terasa dari kalangan ulama hadis di seantero negeri 
muslim, mulai dari Jazirah Arab sampai ke Nusantara (Indonesia). Mereka yang 
                                                 
31
Al-Idlibi>, op. cit., h. 11-12. 
32
Nama lengkapnya Gautier  H.A. Juynboll. Lahir di Leiden Belanda pada 1935. Seorang 
pakar di bidang sejarah perkembangan awal hadis selama tiga puluh tahun lebih, ia secara serius 
mencurahkan perhatiannya untuk melakukan penelitian hadis dari persoalan klasik hingga 
kontemporer. Juynboll dalam beberapa kesempatan sering mengatakan “Seluruhnya akan 
kupersembahkan untuk hadis Nabi”, ia juga mengajar di berbagai Universitas di Belanda. Salah satu 
karya terbaiknya sebuah buku berjudul The Authenticity of the Tradition Literature. 
33
Nama lengkapnya S{ala>h} al-Di>n ibn Ah}mad al-Idlibi> al-H{alabi>, lahir di kota Idlib-Syria 
tahun 1948. Kekeliruan sebagian pemerhati hadis yang menyebut nama al-Idlibi> dengan al-Idlibi> akan 
dibahas dalam sub bab biografi, (selanjutnya disebut sebagai al-Idlibi>). 
34
Al-Idlibi>., op. cit., h. 13. 
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tinggal di Jazirah Arab di antaranya adalah Na>s}ir al-Di>n al-Alba>ni>,
35







 Muh}ammad Ajja>j al-Khat}i>b,
39
 
Muh}ammad Mus}t}afa> al-A‘z}ami>,40 Mus}t}afa> al-Siba>‘i>,41 Nur al-Di>n ‘Itr,42 dan S{alah} 
al-Di>n ibn Ah}mad al-Idlibi>
43
. 
Adapun yang di Indonesia dan dinilai telah berjasa dalam pengembangan 







 Tengku Muhammad Hasbi ash-Shiddieqy,
47
 dan 
                                                 
35
Nama lengkapnya Muh}ammad Nas}ir al-Di>n al-Alba>ni, penulis kritik hadis yang terkenal. 
Di antara karya Silsilat al-H{adi>s\ al-S{ah}i>h}at, dan puluhan judul kitab lainnya. Lihat ‘Umar Abu> Bakar, 
al-Ima>m al-Mujaddid al-‘Alla>mah al-Muh}addis\ Muh}ammad Na>s}ir al-Di>n al-Alba>ni>, terj. Abu Ihsan al-
Atsary, Syaikh Muhammad Nashiruddin al-Alba>ni> dalam Kenangan (Solo: al-Tibyan, t.th.), h. 123-
136.  
36
Nama lengkapnya adalah al-Sayyid Muhammad Jama>l al-Di>n al-Qa>simi>, antara lain 
menyusun buku yang berjudul Qawa>’id al-Tah}di>s\ min Funu>n Mus}t}alah} al-H{adi>s\.  
37
Mah}mud al-T{ah}h}a>n, antara lain menulis buku yang berjudul Taisi>r Mus}t}alah} al-H{adi>s\ dan 
Us}u>l al-Takhri>j wa Dira>sah al-Asa>ni>d. 
38
Nama lengkapnya adalah Muh}ammad Muh}ammad Abu> Syuhbah, antara lain pernah 
menulis kitab Difa>‘ ‘an al-Sunnah wa al-Radd ‘ala> Syubah al-Mustasyriqi>n.  
39
Nama lengkapnya Muh}ammad ‘Ajja >j al-Khat}i>b (selanjutnya ditulis sebagai ‘Ajja>j) telah 
menyusun buku, antara lain al-Sunnah Qabl al-Tadwi>n yang diterbitkan oleh Maktabah Wahbah, 
Kairo, Abu> Hurairah Ra>wiyat al-Isla>m, dan Us}u>l al-H{adi>s\ ‘Ulu>muhu wa Mus}t}ala >h}uhu yang 
diterbitkan oleh Da>r al-Fikr, Bairu>t.  
40
Muh}ammad Mus}t}afa> al-A‘z}ami lahir di kota Mano, India Utara tahun 1932. Ia adalah 
dosen hadis di King Saud University Riya>d}. Karya tulisnya antara lain Dira>sat fi> al-H{adi>s\ al-Nabawi> 
wa Ta>rikh Tadwi>nih dan Manhaj al-Naqd ‘inda al-Muhaddis\i>n.  
41
Mus}t}afa> al-Siba>‘i>, antara lain menulis buku berjudul al-Sunnah wa Maka>natuha> fi> al-
Tasyri>‘ al-Isla>mi> yang diterbitkan oleh Da>r al-Warra>q, al-Qa>hirah.  
42
Nu>r al-Di>n ‘Itr, antara lain menulis buku yang berjudul Manhaj al-Naqd fi> ‘Ulu>m al-H{adi>s\, 
Al-Ima>m al-Turmuz\i> wa al-Muwa>zanah bain Ja>mi‘ihi wa bain al-S{ah}i>h}ain dan al-Madkhal ila> ‘Ulu>m 
al-H{adi>s\.  
43
Biografi lengkapnya akan dibahas pada bab II.  
44
Ahmad Hassan lahir di Singapura. Ia dikenal pula dengan Hassan Bandung atau Hassan 
Bangil karena seringnya berdebat secara terbuka pada masanya. Karya-karyanya antara lain Soal 
Jawab, al-Furqa>n fi> Tafsi>r al-Qur’a>n.   
45
Abdul Qadir Hassan (selanjutnya disebut sebagai Abdul Qadir) putra Ahmad Hassan. Lahir 
di Singapura. Antara lain pernah menulis kitab Kata Berjawab dan Risalah Tentang Cara Berdiri 
I‘tida>l: Penjelasan Tentang Kewajiban Meletakkan Tangan Kanan atas Tangan Kiri di Dada dan yang 





. Dengan demikian, dapatlah dikatakan upaya ulama 
hadis dalam menjaga merumuskan dan mengembangkan kritik matan hadis sudah 
merambah dan tersebar luas mulai dari Jazirah Arab hingga ke Indonesia. Hanya 
saja, di antara mereka yang tersebar di negeri-negeri muslim tersebut yang benar-
benar fokus, dalam arti menyusun format khusus kritik matan hadis sesuai aspek 
metodologis sejauh ini dari Jazirah Arab berdasarkan pengamatan penulis tanpa me-
nafi-kan kontribusi ulama hadis lainnya, diwakili S{ala>h} al-Di>n al-Idlibi> sedangkan 
dari Indonesia diwakili Muh}ammad Syuhudi Ismail. 
Terkait dengan sosok al-Idlibi>, ia adalah seorang ulama hadis abad ini, asal 
kota ’Idlib, Syria. Sosok yang cukup kreatif dan handal dalam melakukan kritik 
matan. Tidak berlebihan jika al-Idlibi> dikatakan yang mengawali studi komprehensif 
terkait kritik hadis dan relatif lengkap yang membahas secara detail dengan 
menyusun perangkat kritik matan bersifat metodologis. 
Hal tersebut dapat dibuktikan dari rentetan sejarah perkembangan ‘ulu>m al-
h}adi>s\ (ilmu-ilmu hadis). Tercatat bahwa Ibn Qayyim al-Jauziyyah49 membuat karya 
sendiri tentang kritik matan dalam kitabnya al-Mana>r al-Muni>f. Hanya saja masih 
terlalu sederhana dan kurang metodologis. Begitu juga Ibn al-Madi>ni>
50
 dalam al-‘Ilal 
                                                                                                                                           
46
Ahmad al-Surkati adalah salah seorang ulama hadis di Indonesia berasal dari Sudan dan 
guru dari Ahmad Hassan, M. Hasbi Ash-Shiddieqy dan Abdul Qadir Hassan. Pernah belajar di 
Makkah dan memperolah gelar al-‘Alla>mah dari tempat ia belajar.  
47
Nama lengkapnya Tengku Muh}ammad Hasbi Ash-Shiddieqy lahir di Lhokseumawe, Aceh 
Utara, antara lain pernah menulis kitab Pokok-pokok Ilmu Dirayah Hadis, Sejarah Perkembangan dan 
Hadis. 
48
Biografi lengkapnya akan dibahas pada bab III. 
49
Nama lengkapnya Ibra>hi>m ibn Muh}ammad ibn Abi> Bakar ibn Ayyub, dikenal dengan nama 
ibn Qayyim al-Jauziyyah (selanjutnya disebut sebagai Ibn Qayyim), pakar fiqih, hadis, tafsir dan 
nahwu. Biografi selengkapnya ditulis oleh ‘Umar Rid}a> Kah}a>lah, Mu‘jam al-Mu’allifi>n Tara>jum 
Mus}annif al-Kutub al-‘Arabiyyah, Jilid I (Bairu>t: Da>r Ih}ya> al-Tura>s\ al-‘Arabi>, 1957), h. 88.  
50Nama lengkapnya ‘Ali> ibn ‘Abdulla>h ibn Ja‘far ibn Naji>h} al-Sa‘adi> al-Madi>ni>, di antara 
karya tulisnya al-Asma> wa al-Kuna>, Qaba>’il al-‘Arab dan Tafsi>r Gari>b al-H{adi>s\. Biografi lengkapnya 
ditulis oleh al-‘Asqala>ni>  op. cit., h. 403; idem, Tahz\i>b al-Tahz\i>b, Jilid VII (Cet. I; Bairu>t: Da>r al-Fikr, 
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sepintas membahas kritik matan secara luas, ternyata fokusnya justru pada kritik 
sanad. Kemudian disusul al-Zarkasyi>
51
 dengan karyanya al-Ija>bah fi> Ma> 
’Istadrakathu al-Sayyidah al-‘A<’isyah ‘ala> al-S{ah}a>bah, tetap saja karya tersebut 
masih sangat terbatas bila dikaitkan kebutuhan praktik studi kritik matan. 
Keterbatasan-keterbatasan ini telah menginspirasi al-Idlibi> untuk 
melanjutkan karya-karaya kritikus sebelumnya dan menyusun kitab khusus yang 
mampu memberi kontribusi berharga untuk tumbuh kembang studi kritik hadis, 
menghadirkan format baru berupa metodologi kritik matan hadis dan interpretasi 
obyektif metodologis. Untuk itulah pada tahun 1983 M., al-Idlibi> mempersembahkan 
sebuah karya monumental yang berjudul Manhaj Naqd al-Matn ‘inda al- ‘Ulama>’ al-
H{adi>s\ al-Nabawi> diterbitkan oleh Da>r al-A<fa>q, Bairu>t-Libanon. 
Kemunculan perdana tersebut semakin memberi warna tersendiri dalam kritik 
hadis, sehingga setahun kemudian, yakni tahun 1984 M. di Riyad terbit kitab karya 
Musfir ‘Azmulla>h al-Dumaini>52 yang berjudul Maqa>yis Naqd Mutu>n  al-Sunnah. 
Kemudian tahun 1986 M. di Tunis, Mu’assasat ‘Abd al-Kari>m ibn ‘Abdulla>h 
menerbitkan kitab karya Muh}ammad T{a>hir al-Jawwa>bi>
53
 dengan judul Juhu>d al-
Muh}addis\i>n fi> Naqd al-Mutu>n al-Hadi<s\ al-Nabawi< al-Syari<f, tiga tahun kemudian 
                                                                                                                                           
1984), h. 306; Ikra>mulla>h Imda>d al-Haq, al-Ima>m ‘Ali> ibn al-Madi>ni> wa Manhajuhu fi> Naqd al-Rija>l 
(Makkah: Da>r al-Basya>’ir al-Isla>miyyah, 1408), h. 23.   
51
Nama lengkapnya Badr al-Di>n ibn Muh}ammad ibn ‘Abdulla>h al-Zarkasyi> (selanjutnya 
ditulis sebagai al-Zarkasyi>), dikenal dengan nama al-Ima>m al-Zarkasyi>, ahli hadis, tafsir dan nahwu. 
Di antara karnya adalah al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, al-Ija>bah fi> Ma> ’Istadrakathu al-Sayyidah al-
‘A<<’isyah ‘ala> al-S{ah}a>bah dan yang lainnya. Biografi lengkap lihat muqaddimah; al-Zarkasyi>, al-
Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, Jilid I (t.t.: Da>r Ih}ya>’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1957), h. 1-2.   
52Musfir ‘Azamulla>h al-Dumaini> (selanjutnya disebut al-Dumaini>), salah seorang Doktor di 
bidang hadis asal Mesir, di antara karya tulisnya adalah kitab Maqa>yi>s Naqd Mutu>n al-Sunnah. 
Diterbitkan oleh penerbit al-Su‘u>diyyah, di Riya>d}, tahun 1984. 
53
Muh}ammad T{a>hir al-Jawwa>bi> (selanjutnya disebut sebagai al-Jawwa>bi>), seorang Doktor 
hadis, pakar fiqih dan ilmu ushul. Pernah menulis buku dengan judul Juhu>d al-Muh}addis\i>n fi Naqd 
Matn al-H{adi>s\ al-Nabawi> al-Syari>f diterbitkan oleh Mu’assasah ‘Abd al-Kari>m ibn ‘Abdulla>h yang 
berkedudukan di Saudi Arabia. 
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tepatnya tahun 1989 M. al-Ma‘had al-Isla>mi> li al-Fikr al-Isla>mi> yang berkedudukan 
di Amerika Serikat menerbitkan kitab karya Yusuf  al-Qarada>wi>
54
 dengan judul 
Kaifa Nata‘a>mal Ma‘a al-Sunnah al-Nabawiyyah, dan bersamaan dengan itu hadir 
pula sebuah karya menghebohkan Muh}ammad al-Gaza>li>
55
 tentang dala>la>h hadis 
berpijak pada kritik matan, yang berjudul al-Sunnah al-Nabawiyyah Bain ’Ahl al-
Fiqh wa ’Ahl al-H{adi>s\. 
Sementara itu, ulama hadis di Indonesia seakan tidak mau ketinggalan, 
perhatian besar mereka mulai terasa, salah satu di antaranya adalah Muhammad 
Syuhudi Ismail, orang Indonesia pertama yang menulis kitab tentang metode 
penelitian hadis secara lengkap dengan hadirnya sebuah karya yang berjudul 
Metodologi Penelitian Hadis Nabi. Dalam kitabnya ia menjelaskan secara panjang 
lebar metode kritik sanad dan juga matan hadis. Kemudian dalam mencari hadis ia 
menyusun Cara Praktis Mencari Hadis, dan dalam memahami hadis secara tekstual 
dan kontekstual ia juga menulis kitab dengan judul Hadis Nabi yang Tekstual dan 
yang Kontekstual.56 
Tentang kapabilitas Syuhudi, menurut Arifuddin,
57
 ia adalah seorang yang 
cukup produktif menulis, sehingga dapat dikenal oleh berbagai kalangan, khususnya 
                                                 
54
Yusuf al-Qaradawi seorang ahli syari’ah (fiqih) asal Mesir, pernah menimba ilmu di Azhar 
University, di antara karyanya kitab al-Sunnah Mas}daran li al-Ma‘rifah wa al-Had}a>rah, diterbitkan di 
Mesir oleh penerbit Da>r al-Syuru>q, tahun 1997. Ia sekarang menetap di Qat}ar sebagai peneliti.  
55
Muh}ammad al-Gaza>li> seorang ahli tafsir, fiqih pernah menjabat sebagai kepala peneliti 
negara Mesir, di zaman Sayyid Qut}b, ia ditugaskan mengoreksi tafsir fi> Z{ila>l al-Qur’a>n, pernah 
berafiliasi dengan jemaah Ikhwa>n al-Muslimi>n-Mesir.   
56Ramli Abdul Wahid, “Perkembangan Kajian Hadis di Indonesia: Studi Tokoh dan Ormas 
Islam,” (Conference Paper yang disajikan pada Annual Conference Postgraduate Programs State 
Institute for Islamic Studies/State Islamic Universities di Comfort Hotel, Makassar, 25-27 November 
2005), h. 7. 
57
Nama lengkapnya adalah Arifuddin Ahmad (selanjutnya disebut sebagai Arifuddin), 
seorang Profesor di bidang hadis, lahir di Bone Sul-Sel, 5 Des 1969. Anggota Majlis Fatwa MUI Sul-
Sel, Majlis Tarjih Muhammadiyah, dan organisasi keagamaan lainnya. Karya terbaik beliau, disertasi 
dengan judul Pembaharuan Pemikiran Tentang hadis di Indonesia: Studi atas Pemikiran Muhummah 
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kalangan mahasiswa IAIN, bahkan secara khusus, Syuhudi telah mengasuh insan 
akademik terutama di kalangan IAIN Alauddin Ujungpandang (sekarang berganti 
nama menjadi UIN Alauddin Makassar-pen).58 
Arifuddin menyebutkan bahwa Syuhudi menggiring persepsi dan pikiran kita 
kepada pertumbuhan dan perkembangan hadis. Dinyatakan demikian karena ia 
sering melontarkan pemikiran yang kadang-kadang berbeda dengan pandangan 
ulama hadis sebelumnya yang telah dianggap mapan dalam masyarakat, khususnya 
masyarakat Indonesia yang notabene bermazhab Sya>fi’i >.59 
Tidak hanya itu, sepakat atau tidak, kepopuleran dan pengaruh pemikiran 
kedua tokoh ini baik Syuhudi maupun al-Idlibi> sangat terasa ketika membaca 
sejumlah karya ilmiah yang ditulis para pemerhati hadis khususnya kalangan 
akademik seakan tidak pernah sepi dari pengambilan gagasan serta pemikiran 




Kritik hadis yang sebenarnya sudah pernah dilakukan para kritikus hadis 
sebelumnya namun masih terfokus kepada kaidah-kaidah mus}t}alah} dengan penilaian 
pada rija>l (para rawi) dan porsi yang diambil lebih banyak terkait kritik sanad, 
menyisakan ruang kosong pada kritik matan yang coba diisi Syuhudi dan al-Idlibi>.  
Penulis menilai apa yang dirumuskan al-Idlibi> dan Syuhudi merupakan 
sumbangsih besar dalam khazanah perkembangan ilmu hadis dalam melengkapi 
                                                                                                                                           
Syuhudi Ismail tahun 2000. Disertasi ini sudah dipublikasikan dengan judul Paradigma Baru 
Memahami Hadis Nabi diterbitkan oleh Renaisan: Jakarta, 2005. Saat ini masih aktif sebagai dosen 
PPs. UIN Alauddin Makassar dan Dekan fakultas Ushuluddin UIN Alauddin Makassar.   
58
Arifuddin, op. cit., h. 5. 
59Ibid.  
60
Pembahasan mengenai perbedaan dan persamaan mereka mengenai kritik matan hadis akan 
di bahas pada Bab IV secara detail dan komprehensif.  
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metode kritik hadis dengan kelebihan dan kekurangan masing-masing, dalam 
menempatkan kedudukan kritik matan misalnya, Syuhudi menjadikannya sebagai 
upaya menguji keotentikan kesahihan suatu hadis, sedang al-Idlibi menjadikan kritik 
matan untuk mengukur kesahihan matan hadis dan barometer dalam melihat ke-
s\iqah}-an seorang rawi. Syuhudi juga berupaya keras menjadikan telaah pada sya>z\ 
dan ‘illah sebagai fokus kritik matan hadis, demikian halnya al-Idlibi> yang 
menambahkan sejumlah elemen penting kritik matan, akan tetapi dalam 
merumuskan kaidah kritik matan, setelah menyebutkan kaidah mayor kritik matan 
hadis, Syuhudi tidak menyebutkan secara rinci kaidah minor dari kaidah mayor 
matan hadis. Lain halnya dengan al-Idlibi, selain tidak memetakan antara kaidah 
mayor dan minor, al-Idlibi mencukupkan kritik matan dari sisi tolok ukur kesahihan 
hadis.  
Lain dari itu, menurut Syuhudi, para kritius hadis telah memberikan tanda-
tanda sebagai tolok ukur
61
 matan yang s}ah}i>h}, d}a‘i>f, dan maud}u>‘, namun tanda-tanda 
tersebut tidak secara langsung diterangkan untuk pelaksanaan kegiatan kritik 
matan.
62
 Untuk itu, hal penting yang harus diperhatikan dalam melakukan kritik 
matan dengan menggunakan berbagai tolok ukur, yakni bahwa: 
1. sebagian hadis Nabi saw. berisi petunjuk yang bersifat targi>b (berisi 
pengharapan) dan tarhi>b (berisi ancaman) dengan maksud untuk mendorong 
                                                 
61
Tolok ukur yang dimaksudkan misalnya yang dikemukakan al-Khat}i>b al-Bagda>di>: (1) tidak 
bertentangan dengan akan sehat; (2) tidak bertentangan dengan hukum al-Qur’an yang telah muh}kam; 
(3) tidak bertentangan dengan hadis mutawa>t}}ir; (4) tidak bertentangan dengan amalan yang telah 
menjadi kesepakatan ulama masa lalu (ulama salaf); (5) tidak bertentangan dengan dalil yang telah 
pasti; (6) tidak bertentangan dengan hadis ah}ad yang kualitas kesahihannya lebih kuat. Lihat 
Syuhudi, Metodologi., h. 126.  
62Ibid., h. 121  
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umatnya gemar melakukan amal kebajikan tertentu dan berusaha menjauhi apa 
yang dilarang agama 
2. dalam bersabda, Nabi saw. menggunakan pernyataan atau ungkapan yang sesuai 
dengan kadar intelektual dan keislaman orang yang diajak berbicara, walaupun 
secara umum apa yang dinyatakan oleh Nabi saw. berlaku untuk semua umat 
beliau 
3. terjadinya hadis, ada yang didahului oleh suatu peristiwa yang menjadi sebab 
lahirnya hadis tersebut (sabab wuru>d al-h}adi>s\ [sebab kemunculan hadis]) 
4. sebagian dari hadis Nabi saw. ada yang telah mansu>kh (terhapus masa 
berlakunya) 
5. menurut petunjuk al-Qur’an (misalnya Q.S. al-Kahfi/18: 110), Nabi Muhammad 
saw. itu selain Rasulullah juga manusia biasa. Dengan demikian, ada hadis yang 
erat kaitannya dengan kedudukan beliau sebagai utusan Allah, di samping ada 
pula yang erat kaitannya dengan kedudukan beliau sebagai individu, pemimpin 
masyarakat, dan pemimpin negara 
6. sebagian hadis Nabi saw. ada yang berisi hukum (hadis ah}ka>m) dan ada yang 
berisi imbauan dan dorongan kebajikan hidup duniawi (hadis irsya>d).63 
 Al-Idlibi> memandang tolok ukur atau kriteria-kriteria kritik matan hadis 
yang disebutkan para kritikus hadis dari segi teori dan praktiknya, ada dua hal 
penting yang perlu dicermati. Pertama, mungkin para kritikus hadis tidak berbeda 
pendapat dalam kriteria-kriteria itu dari sisi teori secara global, dalam perkiraan 
terlemah, karena mereka hampir sepakat dalam bahasan “tanda-tanda palsunya 
matan” dan dalam bahasan lain atas sebagian besar poin, dalam menggariskan 
                                                 
63Ibid., h. 129.  
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kriteria-kriteria kritik matan hadis; Kedua, dalam praktinya, mungkin saja terjadi 
perselisihan, khususnya dalam sebagian hadis yang disahihkan sebagian ahli hadis, 
dan disahihkan sanadnya, sehingga mungkin perbedaan pendapat itu disebabkan oleh 
dua perkara: 
1. Kecenderungan sebagian kritikus hadis mentakwilkan jauh (makna hadis) 
ketimbang mengkritik teksnya dan menolaknya 
2. Sulitnya menolak teks hadis apabila sanadnya sahih, khususnya bila sebagian 
kritikus hadis menghukuminya sahih.
64
 
 Perbedaan pada tataran praktik ini menurut al-Idlibi> tentu mempengaruhi 
penggunakan tolok ukur, hingga penilaian kualitas suatu hadis, untuk itu perlunya 
memperhatikan hal-hal berikut: 
1. Penggunaan takwil, dalam artian membuat aturan tetap takwil yang jauh dan 
takwil yang dekat, misalnya takwil dekat yang dapat diterima oleh perasaan 
bahasa, bukan mengartikan kata lebih dari isi kandungannya 
2. Tidak meniscayakan hubungan sahih pada sanad juga sahih pada matan.65 
Poin-poin penting yang diutarakan Syuhudi dan al-Idilibi> memberi petunjuk 
sepakatnya dua tokoh ini penggunaan tolok ukur dalam kritik matan.  
Lebih lanjut, al-Idlibi> dan Syuhudi dalam pengembangan metode kritik matan 
hadis tetap menjadikan kaidah ke-s}ah}i>h}-an hadis sebagai pijakan dalam melakukan 
kritik sanad dan juga matan. Ke-muttas}il-an sanad, periwayat yang adil, periwayat 
yang d}a>bit} menjadi syarat mutlak dalam studi awal pada kritik sanad, termasuk 
terhindar dari sya>z\ dan ‘illah.  
                                                 
64
Al-Idlibi>, op. cit., h. 353.  
65Ibid., h. 354.  
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Khusus dua poin terakhir (terkait sya>z\ dan ‘illah) menjadi pembahasan 
mendasar dalam kritik matan oleh Syuhudi dan juga al-Idlibi>. Keduanya juga sepakat 
bahwa riwayat yang maqbu>l (diterima) tidak serta merta berstatus ma‘mu>l bihi> 
(dapat diamalkan), melainkan harus melalui proses penelitian lebih lanjut, termasuk 
dalam upaya pengembangan kritik matan, setiap orang boleh menggunakan beragam 
pendekatan dan interpretasi. Jika Al-Idlibi> dan Syuhudi bersepakat bahwa hadis 
sahih tidak boleh sya>z\ dan tidak boleh ber-‘illah, maka dengan demikian dapat 
ditetapkan bahwa kedua unsur ini menjadi titik penting dalam rumusan metode 
kritik matan menurut al-Idlibi> dan Syuhudi. 
Sejauh ini, penulis menilai cara yang biasa dipakai para kritikus hadis dalam 
mengungkap keberadaan sya>z\ dalam sebuah hadis adalah dengan membandingkan 
sebuah hadis yang diriwayatkan seorang rawi dengan hadis lain yang diriwayatkan 
banyak rawi dalam tema yang sama, tapi jika ternyata ditemukan perbedaan laporan 
yang merusak dan mengubah makna matan maka tentu hasilnya ada hadis yang kuat 
dan ada yang lemah. Hadis kuat ini dihukumi mah}}fu>z\ dan hadis lemah dihukumi 
sya>z\. Tidak kuatnya hadis tersebut bisa disebabkan beberapa hal, di antaranya: (1) 
karena gari>b; (2) bertentangan atau menyalahi riwayat yang lebih kuat; (3) 
bertentangan atau menyalahi al-Qur’an; dan (4) bertentangan atau menyalahi akal 
dan fakta sejarah.  
Pengungkapan kesahihan matan dengan melihat tidak adanya sya>z\ pada 
matan secara langsung bisa diistilahkan sebagai unsur utama atau kaidah mayor 
pertama kritik matan hadis, adapun sebab-sebabnya bisa dijadikan kaidah minor dari 
kaidah mayor tersebut. 
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Hal serupa juga dapat diterapkan dalam mengungkap keberadaan ‘illah pada 
sebuah hadis dengan mengkonfrontir atau memperhadapkan antara hadis satu 
dengan hadis lainnya yang setema untuk menguak apakah ada pertentangan atau 
tidak, jika kemudian ternyata ditemukan pertentangan, tentu ada sebab yang 
mengkibatkan pertentangan itu terjadi, misalnya sebab adanya: (1) ziya>dah 
[tambahan] dalam lafal; (2) idra>j [sisipan] dalam lafal; (3) maqlu>b [pergantian lafal 
atau kalimat]; (4) id}tira>b [pertentangan yang sulit dikompromikan] pada lafal; (5) 
mus}}ah}h}af [perubahan titik atau tanda baca] dan muh}arraf [perubahan syakal, tapi 
hurufnya tetap]; (6) tidak sejalan dengan riwayat s\iqat lainnya. 
Faktor tidak adanya ‘illah pada matan hadis bisa disebut sebagai kaidah 
mayor kedua untuk kritik matan, adapun sebab-sebab pertentangan yang terkuak 
bisa dijadikan turunan atau kaidah minor dari kaidah mayor tersebut. 
B. Rumusan Masalah 
 Berdasarkan uraian di atas, maka masalah pokok dalam tesis ini adalah 
bagaimana kritik matan hadis menurut pemikiran al-Idlibi> dan pemikiran Syuhudi.  
Masalah pokok tersebut meliputi sub-sub masalah sebagai berikut: 
1. Bagaimana metodologi kritik matan hadis menurut pemikiran al-Idlibi> dan 
pemikiran Syuhudi? 
2. Bagaimana perbandingan metodologi kritik matan hadis menurut pemikiran al-
Idlibi> dan Syuhudi? 





C. Pengertian Judul dan Ruang Lingkup Penelitian 
Merupakan fungsi atau tujuan dari definisi operasional dan ruang lingkup 
penelitian adalah untuk menghindari terjadinya kekeliruan penafsiran pembaca 
terhadap variabel-variabel atau kata-kata kunci yang terkandung dalam judul dan 
untuk menjelaskan batasan, cakupan penelitian, baik dari segi rentang waktu 
maupun jangkauan wilayah obyek penelitian. 
Oleh karena itu, untuk mencapai fungsi dan tujuan dimaksud, maka penting 
bagi penulis menjelaskan variabel-variabel pada penelitian ini secara etimologis, 
terminologis, dan pengertian judul.  
Penelitian ini berjudul Metodologi Kritik Matan Hadis (Analisis Komparatif 
Pemikiran S{ala>h} al-Di>n al-Idlibi> dan Muhammad Syuhudi Ismail). Terdapat lima 
variabel yang mencakupi judul di atas, yakni: metodologi, kritik, matan, analisis dan 
komparatif. 
Kata metodologi berasal dari bahasa Yunani “metodos” dan “logos”, kata ini 
terdiri dari dua suku kata yaitu “metha” yang berarti melalui atau melewati dan 
“hodos” yang berarti jalan atau cara. Metode berarti suatu jalan yang dilalui untuk 
mencapai tujuan. logos artinya ilmu. Metodologi adalah ilmu-ilmu atau cara yang 
digunakan untuk memperoleh kebenaran menggunakan penelusuran dengan tata cara 
tertentu dalam menemukan kebenaran, tergantung dari realitas yang sedang dikaji. 
Kata metode bisa berarti cara yang teratur dan terpikir baik-baik untuk mencapai 
suatu maksud dalam ilmu pengetahuan dan sebagainya, atau cara kerja yang 
bersistim untuk memudahkan pelaksanaan suatu kegiatan guna mencapai tujuan 
yang ditentukan. Metode juga berarti cara yang teratur berdasarkan pemikiran yang 
matang untuk mencapai maksud, cara kerja yang teratur dan bersistim untuk dapat 
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melaksanakan suatu kegiatan dengan mudah guna mencapai maksud yang 
diinginkan.
66
 Penggunaan kata metodologi pada judul tesis ini lebih kepada 
menempatkan indikator dan tolok ukur yang digunakan al-Idlibi> dan Syuhudi dalam 
melengkapi unsur-unsur penting metodologi kritik matan yang sudah ada. 
Kata kritik berarti kecaman, kadang-kadang disertai uraian dan pertimbangan 
baik buruk terhadap suatu hasil karya, pendapat, dan sebagainya.
67
 
Kata matan sudah menjadi bahasa Indonesia baku berarti (maksud) kalimat, 
naskah asli, teks (pidato) dan sebagainya. Kata matan merupakan serapan dari 




Mengenai istilah kritik matan, sebagian penulis enggan menggunakannya dan 
lebih suka memakai istilah penelitian hadis atau studi hadis guna menghindari 
kesalahpahaman,
69
 padahal esensinya jauh sekali dari upaya mencari-cari cacat atau 
aib apalagi sampai dimaksudkan sengaja menguji ajaran Rasulullah saw. Kritik 
matan hadis justru memberi kontribusi pemilahan hadis yang berasal dari Rasulullah 
saw. dari yang bukan, mana matan yang benar dan mana yang salah, sebab bisa saja 
                                                 
66
Tim Penyusun Kamus Pusat Bahasa, Kamus Bahasa Indonesia (Jakarta: Pusat Bahasa 
Departemen Pendidikan Nasional, 2008), h. 1022.  
67Ibid., h. 820. Kata kritik dalam literatur Arab sering diselaraskan dengan kata al-naqd  دقن– 
 دقني–  ادقن   yang berarti memilih, memisahkan, membedakan antara yang baik dari yang buruk. Kata 
al-naqd secara istilah yaitu pemisahan hal-hal kecil dan kepalsuan darinya. Bisa juga diartikan sebagai 
studi atas para rawi dan yang diriwayatkan (matan hadis), untuk mengetahui mana yang baik dari 
yang buruk. Murtad}a> al-Zubaidi>, Ta>j al-‘Aru>s min Jawa>hir al-Qa>mu>s, juz 2 (t.t.: Da>r Maktabah al-
H{aya>h, t.th.), h. 516; Ka>fi>, op. cit., h. 37-38.  
68Abu> ‘Abdulla>h Mus}t }afa> ibn al-‘Adawi>, Syarh} ‘Ilal al-H{adi>s\ ma‘a As’ilah wa Ajwibah fi> 
Mus}t}alah} al-H{adi>s\ (Mesir: Da>r ibn Rajab, t.th.), h. 9. 
69Syuhudi dalam beberapa karyanya menggunakan kata “penelitian hadis”, “penelaahan 
hadis”, dan “pendalaman hadis”. Selengkapnya lihat Syuhudi, Pengantar, h. iii. 
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telah terjadi pemalsuan periwayatan atau kekurangcermatan dalam periwayatan, 
sehingga dapat ditelusuri dengan cara ini.
70
 
Sementara itu, terkait kualitas hadis tentunya meliputi dua hal, kritik sanad 
(kritik extern) dan kritik matan (kritik intern), cakupannya cukup luas. Untuk itu, 
penelitian ini dibatasi pada kritik matan, sedangkan kritik sanad tidak dijadikan 
objek penelitian dan kalaupun disinggung hanya sebagai narasi untuk masuk ke 
pembahasan inti yaitu kritik matan. 
Adapun kata analisis yaitu penyelidikan terhadap suatu peristiwa (karangan, 
perbuatan, dan sebagainya) untuk mengetahui keadaan yang sebenarnya (sebab-
musabab, duduk perkaranya dan sebagainya).
71
 Sedangkan kata komparatif adalah 
(sesuatu yang) berkenaan atau berdasarkan perbandingan. Sehingga yang dimaksud 
analisis komparatif di sini ialah menganalisa dan membandingkan kedua metodologi 
kritik matan hadis Nabi saw. antara pemikiran al-Idlibi> versi pemikiran Syuhudi 
dalam karya-karya mereka, sekaligus memformulasikan unsur-unsur apa yang 
diperlukan metode kritik hadis al-Idlibi> dan Syuhudi, sehingga jika disetukan bisa 
menjadi metode kritik matan hadis perpaduan antara al-Idlibi> dan Syuhudi. 
Dengan demikian, maka pengertian judul tesis ini adalah membandingkan 
pemikiran al-Idlibi> dan pemikiran Syuhudi tentang kritik matan hadis Nabi saw dan 
memformulasikan perpaduan metodologi kritik matan hadis al-Idlbi> dan Syuhudi. 
 
 
                                                 
70
Al-Idlibi> memberi istilah mengenai kritik pemalsuan periwayatan dengan al-naqd al-salbi> li> 
al-naza>h}ah} dan kritik kekeliruan periwayatan dengan al-naqd al-salbi> li> al-diqqah; al-Idlibi>, op. cit., h. 
19. 
71
Tim Penyusun Kamus Pusat Bahasa, op. cit., h. 59. 
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Ruang lingkup penelitian tesis ini difokuskan pada tiga hal berikut: 
1. Metodologi kritik matan hadis menurut pemikiran al-Idlibi> dan Syuhudi 
2. Perbandingan metodologi kritik matan hadis menurut pemikiran al-Idlibi> dan 
Syuhudi 
3. Rumusan metodologi kritik matan hadis menurut al-Idlibi> dan Syuhudi. 
D. Kajian Pustaka 
Berbagai karya tulis dan literatur yang membahas studi kualitas hadis 
terhitung cukup banyak, termasuk studi komprehensif mengenai kualitas sanad dan 
matan hadis. Begitu juga, studi seputar para tokoh dan kontribusi mereka terhadap 
perkembangan kajian hadis di seantero negeri muslim cukuplah signifikan dalam 
memperkaya khazanah ‘ulu>m al-h}adi>s\ (ilmu-ilmu hadis). 
Dalam sejarah perkembangan ‘ulu>m al-h}adi>s\ telah disebutkan bahwa Syams 
al-Di>n Abu> ‘Abdulla>h, yang lebih dikenal Ibn Qayyim al-Jauziyyah adalah orang 
pertama yang berbicara tentang studi kritik matan dalam karyanya al-Mana>r al-
Muni>f fi> al-S{ah}i>h} wa al-D{a‘i>f yang di-tah}qi>q (diteliti) oleh ‘Abd al-Fata>h} abu> 
Guddah. Kenyataanya kitab tersebut masih cukup sederhana dan terkesan minim 
metodologi. 
Adapun karya tulis dan studi lain terkait kritik hadis yang telah ada di 
antaranya adalah: 
Maqa>yi>s Naqd Mutu>n al-Sunnah oleh Dr. Musfir ‘Azamulla>h al-Dumaini>. 
Dalam kitab ini penulisnya coba menghadirkan tolok ukur dan barometer penilaian 
sebuah matan hadis yang dipakai sahabat Nabi saw., para muh}addis\i>n (ahli hadis), 
fuqaha>’ (ahli fiqih) dan pendapat mereka dalam menilai teks-teks hadis. Penulisnya 
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juga memaparkan beberapa syubha>t (samar-samar) kaum orientalis terhadap 
otentisitas hadis Nabi saw. disertai jawaban dan bantahannya, namun kitab ini tidak 
melakukan pengujian argumen yang dipakai termasuk tidak menjadikan analisa 
perbandingan sebagai pisau analisis. 
Al-Istibs}a>r fi> Naqd al-Akhba>r, karya Syaikh ‘Abd al-Rah}ma>n ibn Yah}ya> al-
Mu‘allimi>.72 Secara tekstual judul kitab ini mencerminkan sebuah upaya penjelasan 
(penelitian) mengenai kritik al-Akhba>r (hadis-hadis Nabi saw). Hal tersebut tampak 
dari isi kitab, al-Mu‘allimi> hanya membahas dan menilai kualitas suatu khabar Nabi 
saw. dari sudut pandang ilmu jarh wa ta‘di>l semata.  
Manhaj al-Naqd fi> ‘Ulu>m al-H{adi>s\, karya Dr. Nur al-Di>n al-‘Itr. Secara umum 
penulisnya telah panjang lebar membahas studi penelitian hadis. Akan tetapi, jika 
ditelaah lebih jauh, sekalipun dari judulnya memberi asumsi bahwa penulisnya akan 
membahas kritik teks hadis seperti yang telah dilakukan ulama hadis, ternyata kitab 
ini lebih merupakan kajian kritik sanad dengan sedikit sekali menyinggung aspek 
matan. 
Manhaj al-Naqd ‘inda al-Muh}addis\i>n Nasy’atuhu wa Ta>ri>khuhu, karya Prof. 
Dr. Muh}ammad Mus}t}afa> al-A‘z}ami>. Kitab ini merupakan sebuah jawaban dan 
koreksian terhadap beberapa pendapat peneliti hadis kontemporer seperti Dr. 
‘Us \ma>n al-Muwa>fi dalam karyanya Manhaj al-Naqd al-Ta>ri>khi> ‘inda al-Muslimi>n wa 
al-Manhaj al-U<ru>bi>, termasuk kepada Dr. Nur al-Di>n al-‘Itr. dalam karyanya Manhaj 
al-Naqd fi> ‘Ulu>m al-H{adi>s\. Menurut penulisnya, para peneliti tersebut telah 
melakukan kesalahan dan kekeliruan dalam mengambil kesimpulan. Al-Muwa>fi 
                                                 
72Syaikh ‘Abd al-Rah}ma>n ibn Yah}ya> al-Mu‘allimi> (selanjutnya disebut sebagai al-Mu‘allimi>) 
seorang ulama hadis yang pernah men-tah}qi>q kitab al-Muwad}d}ih} li Auha>m al-Jam‘ wa al-Tafri>q karya 
al-Khat}i>b al-Bag}da>di>. Selengkapnya lihat Ah}mad ibn ‘Umar ibn Sa>lim Ba>zmu>l, al-Muqtarib fi Baya>n 
al-Mud}tarib (t.t.: Misyka>t li al-Kutub al-Isla>miyyah, t.th.), h. 280.  
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misalnya, dengan lancang telah berkesimpulan bahwa pada dasarnya tradisi riwayat 
ada sejak masa ja>hiliyyah (ortodoks, klasik) dalam bentuk yang sangat sederhana. 
Kecuali jauh setelah Islam dalam format keilmuan. Sedangkan isna>d dalam studi 
hadis barulah muncul dan dikenal sebagai bagian dari periwayatan setelah peristiwa 
“fitnah” terjadi, kira-kira pada tahun empat puluh Hijriah. Sedangkan pendapat al-
‘Itr yang diluruskan al-A‘zami> adalah mengenai penentuan periodesasi beserta 
keunggulan setiap periode, perbedaan antara metode kritik dan tujuan kritik. Al-
A‘zami> juga mengkritik kekurangan al-‘Itr lainnya yang tidak mengungkap metode 
kritik para penggagas pertama, sebaliknya ia hanya mengutip dan memaparkan 
metode kritik hadis ulama muta’akhkhiri>n (belakangan). Sehingga secara 
keseluruhan, kitab ini hanya membahas apa-apa yang telah disebutkan tadi, tanpa 
menjelaskan secara detail bagaimana metode kritik matan sesungguhnya.  
Asyhar Wuju>h Naqd al-Matn ‘inda Syaikh al-Isla>m ibn Taimiyyah, karya Dr. 
Badr ibn Muh}ammad ibn Muh}sin al-‘Amma>sy.73 Dari judul kitab tampak jelas 
penulisnya ingin memaparkan sejumlah kritik matan hadis oleh Syaikh al-Isla>m ibn 
Taimiyyah, sedangkan metode kritik matan secara komprehensif tetap belum 
terwakili dalam kitab ini. Karena penulisnya hanya fokus pada sosok ibn Taimiyyah 
saja. 
 Al-Sunnah al-Nabawiyyah wa ‘Ulu>muha, Dira>sa>t Tah}li>liyyah li al-Sunnah al-
Nabawiyyah wa ‘Ulu>muha fi> A‘z}am ‘Us}u>r al-Tadwi>n wa Difa>‘ ‘an al-Sunnah wa 
Radd li Syubha>t al-Musytasyriqi>n wa A‘ad}a>’ al-Isla>m. Judul kitab ini cukup panjang, 
                                                 
73
Badr ibn Muh}ammad ibn Muh}sin al-‘Amma>sy, seorang Doktor dalam bidang hadis, dan 
dosen di fakultas hadis, Universitas Islam Madinah, Saudi Arabia. Banyak menulis artikel di Majalah 
Umm al-Qura>’, dan kitab Asyhar Wuju>h Naqd al-Matn ‘inda Syaikh al-Isla>m ibn Taimiyyah adalah 
karyanya dalam studi kritik matan hadis.   
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sesuai tujuan penulisnya, Dr. Ahmad ‘Umar Ha>syim,74 berupa penjelasan komplit 
tentang sunnah (hadis-hadis) Nabi saw kepada para orientalis dan musuh Islam 
lainnya yang telah mengkritisi teks-teks suci (sanad dan matan hadis Nabi saw.) 
tersebut dengan keterbatasan ilmu yang mereka miliki. 
Difa>‘ ‘an al-Sunnah, ditulis oleh Muh}ammad ibn Muh}ammad Abu> Syuhbah. 
Kitab ini membahas seputar tuduhan-tuduhan para islamolog, baik yang muslim 
maupun non-muslim, mengenai hadis-hadis Nabi saw., termasuk sejarah hadis, 
seperti Abu> Rayyah dan selainnya. Sayangnnya penulis tidak memfokuskan kepada 
bagaimana metodologi kritik matan hadis secara komprehensif. 
Paradigma Baru Memahami Hadis Nabi Saw., Refleksi Pemikiran Pembaruan 
Prof. Dr. Muhammad Syuhudi Ismail. Karya Prof. Dr. Arifuddin Ahmad, M. Ag. 
Sejatinya, kitab ini merupakan sebuah disertasi penulis dalam meraih gelar doktor 
dalam bidang ‘ulu>m al-h}adi>s\ (Kajian Islam), dengan yudisium Cum Laude (Terpuji) 
di UIN Syarif Hidayatullah Jakarta. Garis besar besar buku ini memfokuskan diri 
untuk mengangkat pemikiran Syuhudi tentang kesahihan sanad dan matan hadis 
Nabi saw., kecenderungan pendekatan yang digunakan oleh Syuhudi mengenai 
metode pemahaman hadis Nabi saw. segi-segi apa saja yang menjadi kekuatan dan 
kelemahan Syuhudi di bidang hadis Nabi saw. terutama dalam menyikapi 
perkembangan zaman dan posisi pemikiran Syuhudi di antara pemikir-pemikir 
kontemporer lainnya. Perbedaan mendasar antara penelitian penulis dengan buku ini 
terletak pada perbandingan pemikiran dua tokoh yakni al-Idlibi> dan Syuhudi, 
                                                 
74Ahmad ‘Umar Ha>syim, seorang Doktor di bidang hadis, dan dosen di fakultas hadis, al-
Azhar University, Mesir. Pernah menjabat sebagai Rektor. Sekarang masih aktif sebagai dosen di 
fakultas hadis.   
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sehingga tampak kelebihan dan kekurangan keduanya dalam metodologi kritik 
matan hadis, selanjutnya merumuskan kolaborasi metodologi kritik hadis keduanya. 
Kaidah Kesahihan Matan Hadis, karya Dr. Rajab, M.Ag. Secara garis besar 
buku ini berawal dari ketidakpuasan penulisnya atas sikap sejumlah pemerhati hadis 
yang hanya membatasi penilaian kualitas hadis pada kolektor hadis klasik, seperti al-
Bukha>ri>, Muslim dan hanya terfokus pada kaidah kesahihan sanad tanpa 
memperhatikan kaidah kesahihan matan. Meski peneliti hadis sudah berusaha 
kembali merumuskan kaidah kesahihan matan, tapi pada akhirnya terjadi pro dan 
kontra di kalangan ulama hadis dan ulama fikih. Hal tersebut disebabkan porsi 
penggunaan teks hadis dalam penilaian suatu hukum syariat banyak didoninasi oleh 
keduanya. Untuk itu, penulisnya berupaya mengkomparasikan kedua kubu ini, dan 
kemudian menghadirkan titik temu keduanya sebagai pijakan utama dalam 
melakukan kritik matan hadis. Apa yang ditulis dalam buku ini tidak sama dengan 
penelitian penulis, jika Dr. Rajab membandingkan dua kubu ulama, penulis justeru 
memfokuskan dan membatasi pada satu kubu, yakni kubu ulama hadis dengan 
menilai metodologi pemikiran dua orang tokoh pemikiran hadis. 
Telaah Matan Hadis, Sebuah Tawaran Metodologis, karya Prof. Dr. 
Muhammad Zuhri.
75
 Dalam pandangan penulisnya bahwa pro kontra terhadap hadis, 
lahir dari akibat kurang maksimal dalam menggunakan kekuatan rasional. Sehingga 
kadang kala ummat Islam tidak mampu membendung serangan islamolog, padahal 
Islam mengajarkan rasionalitas. Untuk itu, penulisnya coba memberikan bekal 
sejauh mana memahami teks-teks Nabi saw., dengan mengerahkan kekuatan rasio 
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Muhammad Zuhri, seorang Guru Besar hadis di PPs. IAIN Sunan Kalijaga Jogyakarta. 
Termasuk di antara pengagum teori hermenetika dalam melakukan studi hadis. Hal ini dapat dilihat 
dalam bukunya, Telaah Matan Hadis, Sebuah Tawaran Metodologis.    
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yang telah ada yang tidak lepas dari sikap kritis dan selektif. Tujuannya, tidak lain 
adalah untuk menjawab kritik pedas para islamolog tatkala menilai hadis-hadis Nabi 
saw. Hal ini berbeda dengan apa yang penulis hadirkan dalam penelitian, jika Prof. 
Zuhri berupaya menekankan kekuatan rasional dalam menilai hadis, maka penulis 
dalam penelitian ini hendak memberikan rumusan metodologis kritik matan hadis 
hasil kolaborasi pemikiran al-Idlibi> dan Syuhudi. 
Kritik Hadis, karya Prof. Dr. Ali Mustafa Yaqub.76 Pada dasarnya kitab ini 
merupakan kumpulan artikel dalam majalah Amanah, sehingga susunannya tampak 
kurang sistimatis. Terdapat pengulangan kalimat pada judul satu dan lainnya. 
Adapun isi, hanya mengupas sanggahan dan bantahan para tokoh hadis kontemporer 
(al-A‘zami >, Mus}t}afa> al-Siba>‘i> dan ‘Ajja>j al-Khat}i>b) terhadap tuduhan kaum 
orientalis seperti Joseph Schacht, Ignaz Goldziher, dan para pendukungnya. 
Demikian pemaparan singkat tentang beberapa karya tulis yang hampir 
setema dengan apa yang diteliti, namun setelah melakukan telaah mendalam pada 
karya-karya tersebut, ditemukan sejumlah perbedaan mendasar. Bahwa karya-karya 
sebelumnya telah menyinggung masalah studi kritik hadis pada sanad dan matan, 
begitu juga pemikiran para tokoh hadis adalah benar dan sangat membantu dalam 
penelitian ini. Akan tetapi, kajian-kajian itu belum mampu melakukan evaluasi 
kritis, sintesis dan deskriptif dalam membandingkan pendapat al-Idlibi> dan Syuhudi 
yang disajikan dengan jernih dan tepat, guna memberikan rumusan yang lebih 
komprehensif sebagai bagian dari tujuan penelitian komparatif. 
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Ali Mustafa Yaqub, seorang Sarjana hadis lulusan Universitas King Saud dan murid 
langsung dari Muh}ammad Mus}t}afa> al-A<‘z}ami>. Pemilik lisensi penerjemahan bahasa Indonesia karya-
karya al-A<‘z}ami>. Di antara karyanya, Peran Ilmu Hadis dalam Pembinaan Hukum Islam.  
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Kesimpulannya, sejauh penelusuran dan pembacaan yang dilakukan, penulis 
belum menemukan dari rentetan penelitian tersebut yang membahas pandangan-
pandangan al-Idlibi> dan Syuhudi secara bersamaan mengenai kritik matan hadis 
Nabi saw., menggunakan analisis komparatif, dengan tetap menjadikan karya tulis 
mereka sebagai obyek penelitian. 
Tulisan ini juga menghimpun sejumlah rumusan metode kritik matan dari 
para kritikus hadis untuk selanjutnya dilakukan klasifikasi guna menghasilkan suatu 
rumusan metodologi kritik matan yang lebih komprehensif perpaduan dari 
metodologi kritik matan hadis yang dikemukakan al-Idlibi> dan Syuhudi. 
E. Kerangka Teoretis 
 Kerangka teoretis merupakan rumusan-rumusan yang dibuat berdasarkan 
proses berpikir deduktif untuk menghasilkan penyusunan kerangka pikir.
77
 Dalam 
rangka penyusunan kerangka pikir, peneliti lebih dahulu mendudukan hadis sebagai 
sumber kajian, yang mana memliki kualitas s}ah}i>h}, d}a‘i>f, dan maud}u>‘. Kualitas ini 
dapat diketahui dengan cara melakukan kritik sanad dan matan. Oleh karena kritik 
sanad tidak menjadi bahasan utama, penulis kemudian berpindah pada kritik matan. 
Terkait kritik matan, sudah banyak kritikus yang berupaya merumuskannya, namun 
penulis memandang rumusan kritik matan al-Idlibi> dan Syuhudi bisa mewakili dari 
semua rumusan yang ada secara komprehensif. Kritik matan hasil rumusan dua 
kritikus ini, meski ada perbedaan cara pandang dan penilaian tapi tetap menjadikan 
terhindar dari sya>z\ dan terhindar  dari ‘illah adalah inti pembahasan kritik matan, 
yang biasa diistilahkan dengan kaidah mayor.  
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Tim Revisi Karya Tulis Ilmiah UIN Alauddin Makassar, Pedoman Penulisan Karya Tulis 
Ilmiah: Makalah, Skripsi, Tesis dan Disertasi (Cet I; Makassar: Alauddin Press, 2008), h. 11.  
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Selanjutnya, penulis menelusuri setiap gagasan pemikiran mereka berdua 
yang memiliki nilai kesamaan, baik itu berupa gagasan murni pemikiran keduanya 
ataupun pendapat kritikus lainnya yang mereka berdua nukilkan, untuk selanjutnya 
ditetapkan sebagai titik temu pemikiran al-Idlibi> dan Syuhudi menjadi sebuah 
rumusan turunan dari kaidah mayor kesahihan matan, yakni berupa kaidah minor 







































Al-Idlibi> Syuhudi Kaidah Mayor 
- Terhindar dari sya>z\ 
- Terhindar dari ‘illah 
 
Kaidah Minor Terhindar dari sya>z\ 
- sanad dari matan yang 
bersangkutan harus mah}fu>z} atau 
tidak gari>b,  
- matan hadis bersangkutan tidak 
bertentangan atau menyalahi 
riwayat yang lebih kuat,  
- matan hadis bersangkutan tidak 
bertentangan atau menyalahi al-
Qur’an,  
- matan hadis bersangkutan tidak 
bertentangan atau menyalahi akal 
dan fakta sejarah 
Kaidah Minor Terhindar dari ‘illah 
- tidak terdapat ziya>dah [tambahan] 
dalam lafal,  
- tidak terdapat idra>j [sisipan] 
dalam lafal,  
- tidak terjadi maqlu>b [pergantian 
lafal atau kalimat],  
- tidak terjadi id}t}ira>b [pertentangan 
yang tidak dapat dikompromikan] 
dalam lafal,  
- tidak terjadi mus}ah}h}af [perubahan 
titik atau tanda baca] dan muh}arraf 
[perubahan syakal, tapi hurufnya 
tetap],  
- tidak terjadi pada kondisi ini 
[ziya>dah, idra>j, maqlu>b dan id}t}ira>b] 
pertentangan dengan riwayat s\iqah 
lainnya. 
Kaidah Minor 
Kaidah Mayor dan 
Kaidah Minor Sebagai 
Titik Temu Pemikiran 
al-Idlibi> dan Syuhudi 





F. Metode Penelitian 
Dalam setiap karya tulis ilmiah tentunya memerlukan suatu metode yang 
berfungsi sebagai acuan dalam penelitian. Untuk itu, guna memenuhi kebutuhan 
tersebut, penulis memaparkan metode penelitian yang akan dijadikan acuan dalam 
tesis ini sebagai berikut: 
1. Jenis Penelitian 
Penelitian ini memusatkan pada data-data tertulis (penelitian kualitatif) 
dengan studi kepustakaan.
78
 Dalam kategori Anton Bakker merupakan jenis 
penelitian komparatif, yang ingin membandingkan pandangan dua (atau lebih) filsuf 
(pemikir, tokoh, dan sebagainya, pen) atau aliran.79  
Dipilihnya penelitian komparatif dalam metode pokok penelitian, sebagai 
upaya membandingkan dua pandangan tokoh hadis abad ini (al-Idlibi> dan Syuhudi) 
yang penulis anggap mewakili dua poros negeri muslim, Jazirah Arab dan Nusantara 
(Indonesia), seputar metode kritik matan hadis Nabi saw. 
2. Metode dan Pendekatan 
Penelitian ini dilakukan secara interdisipliner.
80
 Adapun metodenya adalah 
metode muqa>ran (komparatif),81 dan pendekatan yang digunakan antara lain sosio-
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Noeng Muhadjir, Metode Penelitian Kualitatif, Edisi III (Cet. VII; Joyakarta: Rake Sarasin, 
1998), h. 159.  
79
Anton Bakker dan Achmad Charris Zubair, Metodologi Penelitian Filsafat (Cet. XIV; 
Yogyakarta: Kanisius, 2010), h. 86.  
80
Pendekatan interdisipliner, objek dibahas dengan satu pola disiplin ilmu yang relevan. 
Sumadi Subrata, Metodologi Penelitian (Cet. V; Jakarta: Rajawali, 1989), h. 6.  
81
Metode ini diadopsi dari metode muqa>ran (komparatif) pemahaman hadis Nabi saw. 
dengan sedikit modifikasi yang disesuaikan. Langkah-langkah yang ditempuh antara lain (1) 
menentukan tema-tema sentral kritik matan hadis menurut al-Idlibi> dan Syuhudi; (2) menentukan 
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historis (socio-historical approach), fenomenologi (phenomenology approach) 
dengan corak penyajian deskriptif analitis. 
Penggunaan metode komparatif dalam penelitian ini berangkat dari sebuah 
asumsi dasar bahwa masing-masing tokoh memiliki metode tertentu, latar belakang 
displin ilmu, pemikiran dan sebagainya. Sehingga dengan membandingkan dua 
tokoh tersebut dapat diketahui sisi persamaan dan perbedaan, sekaligus merumuskan 
titik temu metode kritik matan antara al-Idlibi> dan Syuhudi. 
Pendekatan sosio-historis yang akan mengulas genetika pemikiran yang 
mempengaruhi cara berfikir al-Idlibi> dan Syuhudi. Sedangkan pendekatan 
fenomenologi digunakan mengingat setiap orang -apalagi seorang ilmuan-  dalam 
gagasan-gagasan yang dibangun agak sulit lepas dari aspek moral, keadaan sosial, 
dan selainnya yang mempengaruhi, sehingga aspek-aspek ini akan mewarnai kedua 
tokoh tersebut ketika mengamati, menilai, menghimpun informasi, mengkritisi 
pandangan lain yang melahirkan sebuah kesimpulan. 
3. Metode Pengumpulan Data 
Penelitian ini dalam bentuk riset perpustakaan (library research) dengan 
seperangkat data yang berasal dari bahan-bahan tertulis yang telah dipublikasikan 
baik dalam bentuk buku, majalah dan karya tulis lain yang relevan dengan objek 
penelitian. 
                                                                                                                                           
masalah pokok dari tema-tema tersebut; (3) peninjauan kembali sumber argumen yang dipakai dalam 
melegitimasi setiap pendapat atau pernyataan; (4) analitis-kritis atas setiap argumen; (5) men-syarh} 
setiap pendapat, pernyataan dan argumen yang tampak sama, juga yang berbeda serta solusinya; (6) 
pengambilan nati>jah (kesimpulan). Penjelasan selengkapnya mengenai metode muqa>ran pemahaman 
hadis Nabi saw. dapat dilihat dalam Arifuddin Ahmad, “Langkah-langkah Penelitian Metode 
Muqa>ran,” dalam Metode Pemahaman Hadis Nabi saw., kertas kerja. (Makassar, t.th.), h. 1. 
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4. Metode Pengolahan dan Analisis Data. 
Metode pengolahan dan analisis data sangat diperlukaan dalam setiap 
penelitian. Oleh sebab itu, penulis menggunakan data kepustakaan untuk mengolah 
metode al-Idlibi> dan Syuhudi dalam studi kritik matan. Sedangkan untuk 
menganalisis data yang tersedia, digunakan metode kualitatif, meliputi tehnik 
penalaran induktif, deduktif dan komparatif. 
Penalaran induktif diperlukan terhadap setiap pernyataan, gagasan, dan 
pandangan al-Idlibi> dan Syuhudi dari sumber data primer yang bermuatan konsep, 
sehingga menghantarkan pada kesimpulan kongkret dan komprehensif. 
Penalaran deduktif digunakan untuk menganalisa semua penilaian al-Idlibi> 
dan Syuhudi terhadap konsep peneliti hadis lain yang relevan, baik dari sumber data 
primer maupun sekunder, guna menghasilkan suatu kesimpulan khusus. 
Adapun penalaran komparatif
82
 diperlukan untuk membandingkan setiap 
pernyataan induktif dan atau deduktif al-Idlibi> dan Syuhudi, guna menemukan 
perbedaan besar pada taraf kongkret, mungkin juga persamaan besar pada taraf 
dasar, atau sebaliknya. Termasuk berupaya memberi deskripsi pada masing-masing 
pandangan. 
G. Tujuan dan Kegunaan Penelitian 
1. Tujuan Penelitian 
Berdasarkan rumusan masalah tersebut di atas, penelitian ini bertujuan 
sebagai berikut:  
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Penalaran komparatif dalam pandangan Anton Bakker dan A. C. Zubair merupakan 
kategori komparasi asimetri. Anton Bakker dan Achmad Charris Zubair, op. cit., h. 87.  
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a. Tujuan umum 
Untuk mengetahui dan mengungkap secara komprehensif bagaimana 
pemikiran al-Idlibi> tentang kritik matan hadis dikomparasikan dengan pemikiran 
Syuhudi tentang kritik matan hadis. 
b. Tujuan khusus 
1) Untuk mengungkap pemikiran al-Idlibi dan Syuhudi tentang kritik matan 
2) Untuk menganalisis perbandingan antara pemikiran al-Idlibi dan Syuhudi 
tentang kritik matan hadis 
3) Untuk merumuskan kolaborasi metodologi pemikiran al-Idlibi dan Syuhudi 
tentang kritik matan hadis.  
2. Kegunaan Penelitian 
Selain tujuan umum dan khusus tersebut di atas, penulis selalu mengharapkan 
penelitian ini dapat memberi manfaat dan kegunaan sebagai berikut: 
a. Kegunaan ilmiah:  
Diharapkan hasil penelitian ini walaupun hanya difokuskan pada metode kritik 
matan menurut kedua tokoh tersebut, jelas akan memberi manfaat kongkret bagi 
pengembangan pengetahuan hadis Nabi saw., baik dilihat dari kepentingan ilmiah 
maupun dakwah islamiah. 
b. Kegunaan praktis: 
Untuk memberikan kontribusi positif kepada para peneliti hadis dalam 
memberikan penilaian atas kualitas suatu (matan) hadis, dalam format metode 
komprehensif dan sistimatis hasil perpaduan metode kritik matan hadis al-Idlibi> 





PEMIKIRAN AL-IDLIBI< TENTANG KRITIK MATAN HADIS 
 
A. Biografi al-Idlibi>  
1. Geneologi Pemikiran 
a. Sosio Kutural 
 S{ala>h} al-Di>n ibn Ah}mad al-Idlibi> al-H{alabi> atau biasa dikenal dengan nama 
al-Adlabi> adalah nama dari seorang kritikus hadis kontemporer yang terkenal lewat 
karyanya berupa sebuah buku dalam ilmu hadis dengan judul Manhaj Naqd al-Matan 
‘inda ‘Ulama> al-Hadi>s| al-Nabawi> (Metodologi Kritik Matan Menurut Ulama Hadis 
Nabawi). S{ala>h} al-Di>n adalah nama pemberian bapaknya bernama Ah}mad, sedang al-
Idlibi> adalah nama dari sebuah kota tempat ia dilahirkan dan dibesarkan. Al-Idlibi> 
dilahirkan tahun 1367 H./1948 M.  
 Dalam banyak terjemahan dan kutipan dari buku-buku yang ditulis para 
pemerhati dan peneliti hadis, seringkali ditulis dengan nama al-Adlabi>. Penamaan ini 
keliru, sebab sebutan al-Adlabi> tidak menunjukkan suatu makna juga bukan nama 
suatu tempat, akan lebih tepat jika dinamakan al-Idlibi>. Penamaan al-Idlibi> lebih 
sesuai dan tepat sebagai penisbatan kepada suatu tempat. Para kritikus hadis telah 
terbiasa menggunakan nama tempat yang diistilahkan dengan ansa>b bentuk jamak 
dari nasab.83 Adapun sebutan al-Idlibi> adalah nasab S{ala>h} al-Di>n yang dilahirkan dari 
sebuah Propinsi di Suriah bernama Idlib.
84
 
                                                 
83Nasab yaitu suatu sebutan yang penggunaannya terkadang menunjukkan identitas suatu 
kabilah oleh orang-orang terdahulu untuk eksistensi kabilah tersebut. nasab juga terkadang digunakan 
untuk asal daerah tempat tinggal seseorang seperti, al-’Asqala>ni> menunjukkan nama tempat ‘Asqala>n 
di dataran Asia Tengah dan al-Bukha>ri>, nama tempat Bukha>ra> juga di sekitaran Asia Tengah. 
Penggunaan nasab oleh para kritikus hadis bukan tanpa alasan. Abu> Ya‘la> al-Baidawi> menjelaskan 
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 Penamaan ini dibenarkan oleh sepupunya, seorang pengajar di Universitas 
Dubai yang juga bernama belakang al-’Idlibi> atau lengkapnya Muh}ammad Sa‘i>d al-
Idlibi>, namun dibanding sepupunya ternyata ketenaran S{ala>h} al-Di>n al-Idlibi> lebih 
dikenal masyarakat akademisi karena pengabdiannya dalam menghidupkan hadis 
beserta ilmu-lmunya. Tidak heran jika seorang pemerhati hadis menyebut nama al-
Idlibi> yang dimaksud yakni S{ala>h} al-Di>n ibn Ah}mad al-Idlibi>.
85
 
 Bukti lain bahwa penamaan yang benar adalah al-Idlibi> bisa dilihat dari 
sampul buku dengan judul Manhaj Naqd al-Matn ‘inda ‘Ulama>’ al-H{adi>s\ al-Nabawi>, 
yang dibuat oleh pihak penerbit Da>r al-A<fa>q al-Jadi>dah, Beirut-Libanon, ditulis 
dengan transliterasi bahasa Inggris, S{a>la>h} al-Di>n al-Idlibi. Begitu juga sejumlah 
karya tulis al-Idlibi> seperti judul buku ‘Aqa>’id al-‘Asya>‘irah fi> H{{iwa>r Ha>di’in Ma‘a 
Syubha>t al-Muna>wi’i>n dan al-Bid‘ah al-Mah}mu>dah baina Syubha>t al-Ma>ni‘i>n wa 
Istidla>la>t al-Mu>jizi>n, dalam format E-Book (electronik book), nama lengkapnya 
ditulis dengan huruf Arab, huruf “ إ ” (hamzah) berada di bawah, bukan di atas “ أ ” 
seperti berikut ini بيلدلإا نيدلا حلاص, sehingga jika dibaca menjadi S{a>la>h} al-Di>n al-
Idlibi>.86 
 Sejak kecil al-Idlibi> telah diajarkan dan ditanamkan nilai-nilai agama. 
Sebagian besar ilmu agama ditempa oleh ayahnya sendiri yang dikenal sebagai 
ulama di masa itu. Mulai dari menghafal al-Qur’an dan ilmu-ilmu keislaman lainnya 
                                                                                                                                           
bahwa penyebutan nasab adalah hasil pemaknaan dari Q.S. al-Hujura>t/49: 13. dan hadis Nabi saw. 
yang artinya “…pelajarilah dari nasab-nasab kalian yang bisa mengeratkan tali persaudaraan 
kalian…” (Hadis riwayat at-Turmuz\i>, disahkan oleh al-Alba>ni>). ‘Abd al-Ra’u>f al-Muna>wi>, al-Yawa>qi>t 
wa al-Durar fi> Syarh Nukhbah ibn Hajar, juz 2 (Cet. I; Riya>d: Maktabah al-Rusyd, 1999), h. 416. 
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diperoleh al-Idlibi> langsung dari sang ayah dan sejumlah ulama di daerah itu. Setelah 
beranjak dewasa dan menyelesaikan pendidikan dasarnya, al-Idlibi> melanjutkan 
pendidikan di Maroko hingga jenjang strata tiga Universitas Da>r al-H{adi>s\ al-
H{usainiyyah. Pada tahun 1980 al-Idlibi berhasil meraih gelar Doktor berpredikat 
h}asan jiddan (baik sekali) dalam bidang Ilmu-ilmu Keislaman dan Hadis dengan 
disertasi berjudul “Kasyf al-Ma‘lu>l Mimma> Summiya bi Silsilah al-Ah}a>di>s\ al-
S{ah}i>h}ah”. 
 Kesederhanaan dan kematangan al-Idlibi> tidak lepas dari karakteristik tempat 
tinggal dan masyarakat kota Idlib, tanah al-Idlibi> kecil dilahirkan. Sekilas tentang 
karakteristik penduduk Idlib, mereka dikenal pekerja keras. Bercocok tanam adalah 
mata pencaharian utama mereka. Kala musim tiba, mereka gemar melakukan ibadah 
haji sekaligus bekerja sebagai kuli di Saudi Arabia guna menambah sedikit 
perbekalan selama musim haji. Ibadah haji sendiri bagi penduduk Idlib hanya 
diperbolehkan bagi mereka yang berumur 63 tahun ke atas, atau seseorang baik laki-
laki atau perempuan yang mempunyai orang tua berusia 63 tahun. Hal ini sudah 
menjadi syarat utama bagi setiap penduduk yang ingin berhaji.
87
 Akan tetapi, al-
Idlibi> sedikit berbeda dengan kebiasaan penduduk Idlib kebanyakan, ia lebih senang 
mencari ilmu. Kebiasaan berhaji dan mencari kerja penduduk Idlib dimanfaatkan al-
Idlibi> dalam menimba, mendakwahkan dan mengajarkan hadis di jazirah arab. Dari 
situlah ia bisa hidup dan menafkahi dirinya. Sehingga sebuah informasi 
menyebutkan bahwa ia suka melakukan perjalanan ilmiah ke beberapa tempat, itu 
terbukti bahwa al-Idlibi> pernah menjadi staf pengajar di Arab Saudi, Dubai, Qatar, 
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Lihat http://www.ssffmp.or.id/berita/14533/ , artikel tanggal 17 Nopember 2008.  
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 Selain pendidikan formal yang ditempuhnya, al-Idlbi> juga rajin menimba 
ilmu langsung kepada para ulama hadis di Syria. Di antaranya ‘Abd al-Fatta>h} abu> 
Guddah.
89
 Secara mazhab, al-Idlibi> banyak mengambil dari karya-karya mazhab 
sya>fi‘iyyah. Meski begitu, ia tetap obyektif dalam menilai permasalahan-
permasalahan agama. Ini terlihat dari konsistensi al-Idlibi> yang hanya mengambil 
hadis-hadis sahih saja. Adapun sosok Abu> Guddah di mata al-Idlibi> adalah guru 
utama yang banyak memberi inspirasi. Hal tersebut tampak dari karya-karyanya 
dalam bidang aqidah, al-Idlibi> menulis sebuah buku yang diberi judul ‘Aqa>’id al-
‘Asya>‘irah fi> H{iwa>r Ha>di ma‘a Syubha>t al-Munawwi’i>n. Sebuah buku yang membela 
ide dan gagasan keimanan yang diusung gurunya dalam mempertahankan aliran 
Asy‘ariyyah,90 namun hal tersebut dibantah oleh ‘Abdulla>h} al-‘Uqail. Menurutnya, 
Abu> Guddah bukanlah pengusung paham Asy‘ariyyah di Suriah, dari sekian lama 
dirinya berinteraksi dengan Abu> Guddah, justru paham hanafi yang mendominasi 
fatwa dan ijtihad Abu> Guddah.
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b. Sosio Keagamaan 
Secara keilmuan al-Idlibi> ternyata lebih banyak menimba ilmu langsung dari 
Abu> Guddah. Karena lama berguru kepada Abu> Guddah} banyak kritikus hadis 
                                                 
88Ibid.  
89Nama lengkapnya ‘Abd al-Fatta>h} abu> Guddah al-H{alabi> (selanjutnya disebut sebagai Abu> 
Guddah). Seorang kritikus hadis dari Suriah. Salah satu karya populer Abu> Guddah yaitu, komentar 
dan catatan ilmiah atas kitab al-Raf‘u wa al-Takmi>l fi> al-Jarh} wa al-Ta‘di>l li al-Ima>m ‘Abdul H{ayyi 
al-Laknawi> al-Hindi>. 
90Majallah al-Ah}madiyyah, Edisi III, Muh}arram, 1420 H., h. 93.  
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Lihat, http://www.ikhwanwiki.com, artikel tanggal 4 Juli 2005.  
40 
 
kontemporer yang mengatakan bahwa Abu> Guddah guru spiritual yang banyak 
menjiwai al-Idlibi>, sehingga dikatakan  هخويش ىلجأ نم وه ةدغ وبأ (Abu> Guddah 
adalah guru al-Idlibi> yang termulia). Paham asy‘ariyyah yang diajarkan Abu> Guddah 
menjadikan al-Idlibi> selalu gigih mempertahankan pemikiran ini, meski secara 
mazhab ia berbeda dengan gurunya yang bermazhab hanafi dan al-Idlibi> bermazhab 
Syafii. Buku ‘Aqa>’id al-Asya>‘irah, H{iwa>r Ma‘a al-Munawwi’i >n adalah salah satu 
karya terbaik al-Idlibi> berisi bantahan atas kitab Manh}aj al-’Asya>‘irah fi> al-‘Aqi>dah 
karya Safar al-H{awa>li> memberi indikasi kuat bahwa al-Idlibi> berpaham asy‘ariyyah 
sya>fi‘iyyah.92 
Lain dari itu, Suriah memiliki penganut Syiah terbanyak yang disusul Sunni. 
Meski sama-sama menjadikan islam sebagai dasar agama, tapi pertikaian sekte 
penganut masing-masing kelompok ini tidak dapat dihindarkan. Al-Idlibi> sendiri 
hidup di tengah komunitas penganut Sunni, karena propinsi Idlib merupakan basis 
penganut Sunni terbanyak di negara itu.  
Secara organisasi masyarakat yang bersifat keagamaan, terdapat sejumlah 
organisasi yang cukup dominan dalam mempetakan keyakinan setiap penduduk 
Suriah, di antaranya organisasi al-Khaya>t}i>n, al-H{adda>di>n, al-Muta>warah, al-
Kalibiyyah, al-Haidariyyu>n dan al-Gasa>sinah. Keenam organisasi masyarakat ini 
tersebar di seluruh wilayah Suriah. Al-Idlibi> sendiri adalah kader terbaik dari 
organisasi al-Haidariyyu>n, organisasi yang banyak memperjuangakan ajaran dasar 
Sunni yang dibangun atas gagasan-gagasan keagamaan sekte asy‘ariyyah. Seorang 
peneliti dari Belanda menyebutkan bahwa hakikatnya keenam organisasi tersebut 




tidak dapat dipisahkan dari ajaran dasar sekte asy‘ariyyah, namun yang getol 
mempertahankan ajaran dasar asy‘ariyyah hanya al-H{aidariyyu>n.93 
Mengenai murid-murid al-Idlibi>, sejauh ini penulis belum menemukan 
informasi spesifik siapa saja yang pernah menimba ilmu darinya, hanya saja karya-
karya beliau khususnya kitab Manhaj Naqd al-Matn ‘ind ‘Ulama>’ H{adi>s \ al-Nabawi> 
memberi pengaruh besar kepada beberapa ulama dan pemerhati hadis kontemporer, 
seperti Musfir ‘Azamulla>h al-Dumaini dalam karyanya Maqa>yi>s Naqd Mutu>n al-
H{adi>s\ dan Muh}ammad T{a>hir al-Jawwabi> untuk karyanya yang berjudul Juh}u>d al-
Muh}addis\i>n fi> Naqd Matn al-H{adi>s\ al-Nabawi> al-Syari>f.  
 Dalam masalah fiqih al-Idlibi> cenderung mengikuti mazhab sya>fi‘i>,94 
senantiasa bersikap obyektif dalam pelbagai masalah agama, dan ia seringkali 
mengadopsi pendapat-pendapat ulama klasik daripada ulama kontemporer dalam 
men-s}ah}i>h}-kan hadis, karena menurutnya kajian hadis atau selainnya lebih selamat 
ketika menggunakan analisis ulama klasik daripada lebih mendahulukan ulama 
kontemporer. Tapi, bukan berarti ia menegasikan pendapat kontemporer, sebagai 
bukti ternyata al-Idlibi> mampu menghadirkan karya besar di bidang hadis Manh}aj 
Naqd al-Matn ‘inda ‘Ulama> al-H{adi>s\ al-Nabawi> yang belum terjamah oleh ulama-
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Nikolaos van Dam, al-S{ira>‘ ‘ala al-S{ult}ah fi> Suriya al-T{a>’ifiyyah al-Iqli>miyyah wa al-
‘Asya>’iriyyah fi> al-Siya>sah, (Cet. III; Qa>hirah: Maktabah Madbu>li>, 1995), h. 36-37   
94Contoh: dalam masalah aqiqah setelah seseorang dewasa menurut pendapat Imam Syafi’i, 
Imam al-Qaffal al-Sha>shi> (bermazhab Syafii), dan satu riwayat dari Imam Ahmad. Mereka 
mengatakan orang yang waktu kecilnya belum diaqiqahi, disunnahkan (mustah}ab) mengaqiqahi 
dirinya setelah dewasa. Dalilnya adalah hadis riwayat Anas bahwa Nabi saw. mengaqiqahi dirinya 
sendiri setelah nubuwwah (diangkat sebagai nabi). as-Sunan al-Kubra, 9/300; mus}annaf Abdurrazza>q, 
no 7960; Thabrani dalam al-Mu’jam al-Ausat} no 1006; Musykil Al-Atsar li al-T{ahawi> no 883, dalam 
al-Maktabah al-Sya>milah, Ver. 2 [SHOFTWARE]. 
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ulama terdahulu dengan berupaya mengkolaborasikan pendapat ulama klasik tentang 
kritik sanad dan kajian ulama kontemporer tentang kritik matan.95 
2. Karir Akademik 
Majalah al-Ah}madiyyah  menyebutkan bahwa setelah meraih gelar Doktor 
dari Universitas Da>r al-H{adi>s\ al-H{usayniyyah di Maroko pada tahun 1980 M / 1401 
H.,
96
 Al-Idlibi> kemudian melanglang buana dari satu kampus ke kampus lain, dari 
satu negara ke negara lain, ia selalu ada untuk menyebarkan hadis di dunia kampus. 
Tercatat bahwa al-Idlibi> pernah menjadi dosen fakultas syariah di Qatar University, 
dosen pada fakultas Islamic Studies and Arabic di Dubai, dosen fakultas Ushuluddin 
di Universitas Imam ibn Sa‘u>d-Riyad} dan terakhir hijrah ke Kanada sebagai dosen 
hadis di salah satu cabang Universitas Imam ibn Sa‘u>d.97 
Al-Idlibi> sering diundang sebagai pembicara pada seminar-seminar 
internasional di beberapa universitas, baik di Timur Tengah, juga di Eropa. Sebelum 
memutuskan untuk menetap di Kanada dan menjadi Dosen hadis, al-Idlibi> biasa 
mengisi seminar pada cabang Universitas Imam ibn Sa‘u>d itu.98 
Keterlibatan al-Idlibi> di organisasi keislaman berskala internasional 
menjadikan al-Idlibi> dikenal dimana-mana terlebih khusus karya-karya al-Idlibi> di 
bidang hadis. Diangkatnya al-Idlibi> sebagai pakar hadis di cabang Universitas Ima>m 
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http://www.ahlalhdeeth.com, loc. cit.   





ibn Sa‘u>d di Kanada merupakan penghargaan publik akademisi pendidikan sekaligus 
pengakuan dunia internasional atas keilmuan al-Idlibi>.
99
 
Legalitas keilmuan al-Idlibi> oleh dunia internasional timur dan barat 
kepadanya dibuktikan al-Idlibi> dengan menulis sebuah buku untuk kepentingan 
ibadah masyarakat barat berjudul Tah}di>d al-Qiblah fi> Syima>l Amri>ka (Penentuan 
Kiblat di Bagian Timur Amerika).
100
 
Konsistensi dan keberanian al-Idlibi> dalam mempertahankan setiap gagasan 
dapat terlihat di setiap karya yang dihasilkan. Sebut saja kitab al-Bid‘ah101 al-
Mah}mu>dah baina Syubha>t al-Ma>ni‘i>n wa Istidla>la>t al-Muji>zi>n. Kitab yang 
membantah sepenuhnya sekelompok orang yang dengan mudah mengkafirkan, 
mensesatkan saudara sesama muslim karena persoalan konon dinilai bid‘ah. Padahal 
kajian tentang bid‘ah sebagaimana dijelaskan al-Idlibi> dalam bukunya ini lingkupnya 
luas, dan tidak semua kegiatan peribadahan yang baru dapat dinilai bid‘ah.102 
Demikian halnya dengan kitab yang berjudul ‘Aqa>’id al-‘Asya>‘irah fi> al-Jaulah al-
S|a>niyah min al-H{iwa>r, sebuah kitab penting dalam menjelaskan keyakinan 
asy’ariyyah yang banyak dianut mayoritas masyarakat Suriah. Celaan demi celaan 
akan kekeliruan keyakinan ini berupaya diluruskan oleh al-Idlibi>. Dengan begitu, 
konsistensi al-Idlibi> dalam mempertahankan pemikiran keagamaannya, menjadikan 
al-Idlibi> disegani oleh kawan maupun lawan. 
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http://www.ahlalhdeeth.com, loc. cit  
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http://www.esnady.com/vb/showthread.php?, artikel tanggal 9 April 2011  
101Bid‘ah secara bahasa yaitu memunculkan sesuatu tanpa ada contoh sebelumnya. Adapun 
secara istilah syariat suatu ungkapan untuk semua jalan, cara dalam agama yang diada-adakan 
menyerupai syariat dan dimaksudkan dalam pelaksanaannya untuk berlebih-lebihan dalam 
menyembah Allah swt. Selengkapnya lihat al-Sya>t}ibi>, al-‘Itis}a>m, juz 1 (Cet. I; Lubna>n: Da>r al-Kutub 
al-‘Ilmiyyah, 1995), h. 50-53.   
102
Al-Idlibi>, al-Bid‘ah al-Mah}mu>dah baina Syubha>t al-Ma>ni‘i>n wa Istidla>la>t al-Muji>zi>n (Cet. 
I; Maroko: al-Sya>riqah al-Mah}ru>sah, 2006), h. 3.  
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Hasil yang diraih dari kekonsistenan al-Idlibi> terlihat dari ditunjuknya al-
Idlibi> sebagai dekan fakultas hadis di Universitas Qatar, dosen tetap di Universitas 
Dubai, dosen hadis Universitas Islam Kuwait, dan Universitas Imam ibn Sa‘u>d di 
Riyad. Belakangan, sebuah informasi menyebutkan al-Idlbi> menjadi mufti sekaligus 
Guru Besar Hadis di cabang Universitas Imam ibn Sa‘u>d di Kanada. 
Perjalanan karir akademik al-Idlibi> menunjukkan perhatian besarnya terhadap 
hadis dan ilmu-ilmu yang terkait hadis. Satu hal yang hingga saat ini karya-karya al-
Idlibi> selalu dijadikan rujukan kritikus hadis kontemporer, karena keberhasilannya 
membuktikan bahwa kritik matan hadis sudah ada sejak periode sahabat Nabi saw. 
meski lebih tepat disebut cikal bakal, dan rumusan tolok ukur kesahihan matan hadis 
yang dijadikan acuan dalam kritik matan hadis. 
Lain daripada itu, mondar-mandirnya al-Idlibi> ke berbagai negara untuk 
keperluan hadis cukup mempersulit penulis menemukan informasi terkini tentang 
dirinya, apakah ia sudah meninggal atau masih hidup, namun penulis berasumsi 
bahwa al-Idlibi masih hidup, kira-kira berusia 65 tahun. Informasi lain juga 
menyebutkan bahwa ia terakhir masih menjabat sebagai Guru Besar hadis pada salah 
satu cabang Universitas Imam Ibn Saud di Kanada tahun 2007 sekaligus sebagai 
dosen terbang di sejumlah universitas negara-negara timur dan barat.
103
 
Sejumlah karya tulis al-Idlibi> yang berhasil ditorehkan al-Idlibi> antara lain: 
Kasyf al-Ma‘lu>l Mimma> Summiya bi Silsilat al-Ah}a>di>s\ al-S{ah}i>h}ah, Kita>b H{adi>s\ La> 
Nika>h illa bi Waliyyin; Riwa>yatan Wa Dira>yatan, Tah}di>d al-Qiblah fi> Syima>l 
’Amri>ka>, al-Bid‘ah al-Mah}mu>dah baina Syubha>t al-Ma>ni‘i>n wa Istidla>la>t al-Mu>jizi>n, 
‘Aqa>’id al-’Asya>‘irah fi> H{iwa>rin Ha>di’i>n ma‘a Syubha>t al-Muna>wi’i>n, Liba>s al-
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http://www.ahlalhdeeth.com, loc. cit. artikel tanggal 4 Juli 2002 
45 
 
Mar’ah al-Muslimah wa Zi>natuha>, dan Ba‘d} al-Ah}}a>di>s\ al-Muntaqid}ah min Hais\ al-
Matn wa al-lati> Hiya Ma‘lu>lah Hasaba Manhaj al-I‘la>l. 
B. Pemikiran al-Idlibi> tentang Kritik Matan Hadis104 
Dalam pembahasan ini akan dipaparkan sejumlah istilah yang terkait dengan 
topik, pemikiran al-Idlibi> tentang kritik matan hadis dan metodenya dalam 
menjelaskan kritik matan hadis ditinjau dari aspek sya>z\ (janggal) dan ‘illah (cacat), 
periodisasi kritik matan hadis masa sahabat Nabi saw. dan pasca sahabat. Gambaran 
kongkrit akan tampak jelas pada tolok ukur yang digunakan al-Idlibi> dalam menilai 
matan yang sahih. 
1. Aspek Kritik Matan Hadis 
Sebelum membahas topik di atas, perlu dipaparkan dan dijelaskan sejumlah 
istilah terkait dengan topik tersebut. Berikut ini penjelasan dari istilah-istilah 
dimaksud beserta definisinya. 
Istilah kritik, berarti kecaman, kadang-kadang disertai uraian dan 
pertimbangan baik buruk terhadap suatu hasil karya, pendapat, dan sebagainya. Kata 
kritik berasal dari bahasa Yunani krites yang artinya seorang hakim, krinein  berarti 
menghakimi, kriterion berarti dasar penghakiman. Kata kritik dalam studi hadis 
dipakai untuk menunjuk kepada kata al-naqd. Dalam literatur Arab kata al-naqd 
dipakai untuk arti kritik, atau  memisahkan yang baik dari yang buruk. Kata al-naqd 
ini telah digunkan  oleh beberapa kritikus hadis  sejak awal abad kedua Hijriah, 
hanya saja istilah ini belum populer di kalangan mereka.   Kata al-naqd dalam 
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Pemikiran al-Idlibi> dalam khazanah ilmu hadis, sebenarnya tidak hanya pada kritik matan 
semata, ia juga telah menghasilkan sejumlah karya tulis yang difokuskan pada kritik sanad, yang bisa 
dilihat dari bukunya berjudul Hadi>s\ La> Nika>h illa> Biwaliyin, Riwa>yah wa Dira>yah.  
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definisi tersebut tidak dijumpai dalam al-Qur’an maupun hadis, namun kata yang 
memiliki definisi yang sama disebutkan dalam al-Qur’an, yaitu kata yami>z yang 
berarti memisahkan atau menyisihkan sesuatu dari sesuatu yang lain.
105
 
Kata yami>z sendiri pada abad ketiga Hijriah sudah dipakai oleh pakar hadis 
kala itu. Contohnya Imam Muslim, ia memberi judul bukunya yang membahas 
metode kritik hadis  dengan al-Tamyi>z. Sebagian ulama juga menamakan istilah al-
naqd dalam studi hadis dengan sebutan al-jarh} wa al-ta‘di>l (celaan dan pujian) maka 
dikenal cabang ilmu hadis, al-jarh} wa al-ta‘di>l yaitu ilmu untuk menunjukkan celaan 
dan pujian tentang jatidiri atau kepribadian rawi hadis dalam periwayatannya.  
Istilah al-marwiyya>t, menurut al-Idlibi> yaitu segala sesuatu yang 
diriwayatkan dari Rasulullah saw. atau dari salah seorang sahabat dengan 
menyertakan sanadnya. Dengan demikian setiap matan yang diriwayatkan dari 
Rasulullah saw. baik berupa sabda, perbuatan ataupun penetapan dan segala sesuatu 
yang diriwayatkan dari sahabat, baik berupa perkataan maupun tindakan, serta 
segala peristiwa yang memberikan deskripsi masa kenabian tercakup dalam terma al-
marwiyya>t, karena terma tersebut mencakup segala sesuatu yang diriwayatkan.106 
                                                 
105Allah swt. berfirman dalam Q.S. A<lu ‘Imra>n/3: 179 
                                      
                            (179)    
Terjemahnya: 
Allah sekali-kali tidak akan membiarkan orang-orang yang beriman dalam keadaan 
kamu sekarang ini sehingga Dia menyisihkan yang buruk (munafik) dari yang baik 
(mukmin) dan Allah sekali-kali tidak akan memperlihatkan kepada kamu hal-hal 
yang gaib, akan tetapi Allah memilih siapa yang dikehendaki-Nya di antara rasul-
rasul-Nya karena itu berimanlah kepada Allah dan rasul-rasulNya, dan jika kamu 
beriman dan bertakwa, maka bagimu pahala yang besar. 
106
Al-Idlibi>, Manhaj, h. 30-31.  
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Adapun istilah matan merupakan serapan dari bahasa Arab, al-matn, secara 
bahasa berarti punggung jalan, atau tanah yang tinggi dan keras. Matan juga berarti 
teks riwayat atau teks hadis.
107
 Secara istilah, matan adalah apa yang berakhir 
kepadanya al-sanad (para rawi hadis) dari (sebuah) perkataan.108 Matan juga berarti 
materi atau isi berita berupa sabda, perbuatan atau penetapan Nabi saw. yang 
terletak setelah sanad yang terakhir.
109
 Definisi matan tersebut hampir menyerupai 
al-marwiyya>t, perbedaannya terletak pada keumuman materi, jika istilah matan 
hanya dibatasi pada ucapan Nabi saw. semata, lain halnya dengan al-marwiyya>t yang 
memiliki penyebutan sumber secara spesifik, yaitu Rasulullah saw., sahabat dan 
ta>bi‘i>n. 
Penjelasan tentang istilah-istilah tersebut oleh al-Idlibi> dimaksudkan agar 
objek kritik matan memiliki arah jelas dan terfokus, sehingga ketika membahas 
tentang kritik matan hadis, maka matan yang dimaksud adalah semua ucapan 
Rasulullah saw., sahabat dan tabi‘i >n yang berasal dari sanad yang benar.110 Selain itu 
juga menjadi langkah awal dalam mengetahui pengertian dari kritik dan objek kritik 
yaitu matan hadis. Adapun maksud dan tujuan kritik di sini dengan jelas al-Idlibi> 
menyebutkan bukan untuk mengkaji dan menjelaskan cacat atau kekurangan 
destruktif. Dalil-dalil akal aksiomatik termasuk perkataan Rasulullah saw. yang 
telah mendapatkan jaminan dari al-Qur’an juga tidak menjadi lingkup kritikan. 
                                                 
107Op.cit., h. 16-17. 
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Abu> ‘Abdulla>h Mus}t}afa> ibn al-‘Adawi>, Syarh} ‘Ilal al-H{adi>s\ ma‘a As’ilah wa Ajwibah fi> 
Mus}t}alah} al-H{adi>s\ (Mesir: Da>r ibn Rajab, t.th.), h. 9. 
109
Syuhudi, Pengantar, h. 21. 
110
Menurut al-Idlibi, dugaan penilaian sanad akan diakomodir jika sanad tersebut telah 
memiliki dan didasari dari kaidah-kaidah dan syarat-syarat yang harus dipenuhi oleh sanad. Al-Idlibi>, 
op.cit., h. 30-32. 
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Asumsi dasar sanad sahih setelah diteliti dengan menggunakan seperangkat kaidah 
kesahihan sanad dan syarat-syaratnya adalah langkah awal sebelum lanjut kepada 




Kritik ini kemudian dibagi dua metode terpisah, al-naqd al-kha>riji> (kritik 
ekstern) dan al-naqd al-da>khili> (kritik intern). Yang dimaksud kritik ekstern ialah 
kritik pada sanad hadis. Adapun sanad yang dimaksud al-Idlibi> adalah jalur yang 
menyampaikan kepada sumber riwayat, terdiri dari sekumpulan rawi yang masing-
masing mengambil riwayat dari rawi sebelumnya dan menyampaikannya kepada 
rawi setelahnya sampai kepada orang yang mengeluarkan hadis (mukharrij), seperti 
Imam Ah}mad, Imam al-Bukha>ri>, Imam Muslim dan Imam Abu> Da>wud.
112
 
Sedangkan al-naqd al-da>khili> (kritik intern) adalah kritik matan. Ketika para 
ahli hadis menyatakan bahwa hadis itu sanadnya sahih, tidak sama dengan 
pernyataan hadis itu sahih,
113
 karena itu, agar suatu hadis dinilai sahih secara 
keseluruhan maka setelah dilakukan kritik sanad, harus pula dilakukan kritik matan.  
Untuk kritik matan terdapat dua kriteria, terhindar dari sya>z\ dan tidak 
mengandung ‘illah. Dalam pandangan al-Idlibi> bila sanad suatu hadis dinyatakan 
sahih, dan matan-nya juga tidak sya>z\ serta tidak mengandung ‘illah, maka hadis itu 
                                                 
111
Kebutuhan akan kritik matan dan tidak mencukupkan pembahasan pada kritik sanad saja 
sebenarnya sudah tampak sejak era sahabat Nabi saw., meski pada dasarnya para sahabat dan 
kemudian diikuti oleh kritikus hadis sesudahnya telah meletakkan pondasi kritik sanad, namun 
kecenderungan untuk menilai kesahihan suatu matan semakin kuat. Al-Idlibi> berkeyakinan bahwa 
kebiasan mencukupkan kritik hanya pada sanad dengan kesimpulan jika sanad sahih maka sahih pula 
suatu hadis adalah keliru, karena otentisitas matan menjadi wilayah tersendiri yang harus dikritik 
secara tajam. Selengkapnya lihat al-Idlibi>, op.cit., h. 10-11 dan 152-153. 
112Ibid., 30.  
113Ibid., 32.  
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layak disebut sahih matan dan sahih sanadnya berdasarkan studi kritik yang telah 
dilakukan.
114
      
a. Sya>z\ (janggal) 
 Dalam literatur Arab, kata sya>z\ secara bahasa adalah ism fa>‘il (subjek) dari 
kata syaz\z\a bermakna infarada (menyendiri), dengan itu kata sya>z\ bermakna al-
munfarid ‘an al-jumhu>r (yang menyendiri dari orang banyak). Sya>z\ juga berarti yang 
ganjil, janggal, yang jarang ada, yang menyalahi.
115
 
 Secara istilah sya>z\ adalah hadis yang diriwayatkan oleh rawi terpercaya, tapi 
matannya atau sanadnya menyalahi riwayat orang yang lebih patut (kuat) dari 
padanya.
116
 Menurut Ibn S{ala>h} definisi sya>z\ dibagi dua, pertama; rawi yang 
berlawanan dengan rawi lainnya yang lebih utama (aula>) darinya, kedua; 
penyendirian rawi yang mana tidak didapati pada ke-d}abit}-an (keakuratan) dan 
kemahirannya yang memaksanya untuk menyendiri.
117
 
 Menurut al-Ha>kim, sya>z\ yaitu hadis yang diriwayatkan oleh orang yang 
s\iqah, tetapi para rawi s\iqat lainnya tidak meriwayatkan hadis itu. Sedangkan Al-
Idlibi> berpendapat, yang dimaksud sya>z\ yaitu penyimpangan rawi s\iqah dari rawi 
lain yang lebih s\iqah darinya.118 
 
 




Mah}mu>d al-T|ah}h}a>n, Taisi>r Mus}t}alah} al-H{adi>s\ (Kuwait: Maktabah al-Ma‘a>rif, t.th.), h. 
117; Abdul Qadir Hasan, ‘Ilm Mus}t}alah} al-H{adi>s\ (Bangil: Percetakan al-Muslimun, t.th.), h. 188. 
116Ibid., h. 188-189 
117Ibid. 
118
Al-Idlibi>, op. cit., h. 82. 
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Maksud dari beberapa definisi di atas adalah sebagai berikut: 
1) Dalam definisi pertama Ibn S{ala>h}, menunjukan bahwa seorang rawi telah 
melakukan periwayatan hadis yang berlawanan (dalam sanad maupun matan) 
dengan rawi lain yang notabene lebih utama darinya baik dalam kapabilitas 
maupun kapasitas. Sedangkan definisi kedua menunjukan seorang rawi telah 
menyendiri dalam meriwayatkan suatu hadis, yang mana penyendiriannya itu 
tidaklah disebabkan oleh sesuatu yang mempengaruhi keakuratan dan 
kemahirannya (kredibilitas) secara individu, artinya rawi tersebut tetap 
dalam kapasitas unggul dan mumpuni, tapi kemudian melakukan 
penyendirian dalam suatu riwayat, sehingga riwayatnya itu tampak berbeda 
dengan riwayat sejumlah rawi lainnya. 
2) Definisi al-Ha>kim>. Maksudnya adalah seorang rawi s\iqat telah melakukan 
periwayatan suatu hadis sedangkan hadis tersebut tidak pernah diriwayatkan 
para rawi s\iqat lainnya. Sehingga rawi tersebut tampak menyendiri dalam 
periwayatannya itu. 
3) Definisi al-Idlibi>. Hampir sama dengan definisi pertama Ibn S{ala>h}, bedanya 
hanya pada keutamaan dan ke-s\iqah-an.119 Jika Ibn S{ala>h} menyebutkan rawi 
lain lebih utama dari rawi tersebut, maka al-Idlibi> menyebutkan rawi lain 
lebih s}iqah dari rawi tersebut. Pendapat al-Idlibi> ini meskipun hanya 
mengutip dari pendapat al-Sya>fi‘i>120 namun tampak lebih spesifik, karena ia 
menyebutkan unsur s\iqah menjadi penentu perbedaan riwayat. Sedang s\iqah 
                                                 
119
Al-Idlibi> menilai bahwa s\iqah tidak berarti ia (rawi) benar-benar tidak pernah salah 
meskipun hanya sekali saja, tetapi ia sedikit atau jarang melakukan kesalahan, karena itu tidak 
mungkin mencukupkan diri dengan kritik sanad. Al-Idlibi>, op. cit., h. 152. 
120
Al-H{a>kim, Ma‘rifah ‘Ulu>m al-H{adi>s\ (al-Qa>hirah: Maktabah al-Mutanabbi>, t.th.), h. 119.  
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terdiri dari al-‘adl wa al-d}abt} (adil dan kekuatan intelektual). Oleh karena itu, 
bila seorang rawi s\iqat meriwayatkan hadis yang menyimpang dari rawi lain 
yang lebih s\iqah, atau lebih banyak jumlahnya, maka hadis yang kedualah 
yang lebih didahulukan. Sedang hadis pertama dianggap lemah, sebab adanya 
sya>z\ jelas merupakan kekeliruan para rawi yang bersangkutan, demikian 
pendapat al-Idlibi>. 
Bila beragam definisi itu diperhatikan, dengan tetap berpegang pada setiap 
definisi yang ada, maka penulis menilai tidak semua penyendirian dikategorikan 
hadis sya>z\, dan tentunya tidaklah mardu>d (tertolak). Contohnya, dalam pengertian 
sya>z\ nomor satu butir kedua pada definisi Ibn S{ala>h sama sekali tidak menunjukan 
kelemahan dari rawi hadis, atau bahkan sampai disebut hadisnya sya>z\, karena 
penyendirian seorang rawi dalam periwayatan tidak langsung dihukumi rawi itu 
bermasalah dalam periwayatannya, apalagi jika rawi tersebut s\iqah (memiliki unsur 
adil dan kekuatan intelektual) dan kandungan dari riwayatnya itu sesuai dengan 
pesan agama (teks al-Qur’an). Hal ini disepakati oleh H{a>tim ibn ‘A<rif ibn al-‘Auni>, 
menurutnya jika suatu hadis sya>z\ diriwayatkan oleh rawi s\iqah kemudian memiliki 
syawa>hid dari teks al-Qur’an maka hadis tersebut tidak dikategorikan syuz\u>z\.121 
Berdasarkan penjelasan dari setiap definisi sya>z\, dapat disimpulkan hadis 
sya>z\ adalah hadis yang diriwayatkan oleh rawi s\iqah tapi sanad atau matannya 
mengalami penyimpangan atau menyalahi riwayat rawi lain yang lebih s\iqah, lebih 
patut atau lebih kuat dari padanya.
122
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Abdul Qadir Hasan, op. cit., h. 16. 
122Ibid., h. 188. 
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Menurut definisi ini, maka sya>z\ itu ada pada dua bagian; pada sanad dan pada 
matan hadis. Perlu diketahui keberadaan suatu hadis tidak pernah lepas dari dua 
unsur penting, periwayatan dan kandungannya. Terkait sanad (periwayatan), 
kapasitas rawi sangatlah menentukan termasuk rawi pada t}abaqah (tingkatan) 
sahabat Nabi saw. yang berperan sebagai sumber utama dan pertama yang 
mendengarkan sabda kenabian langsung dari Nabi saw., dan yang lainnya tentang 
sosok Rasulullah saw. Adapun matannya (kandungan hadis) merupakan inti dari 
pesan apa yang ingin disampaikan. 
Tentang periwayatan sahabat Nabi saw. tetaplah menjadi bagian dari jalur 
periwayatan suatu hadis, kapasitas sahabat sebagai manusia biasa tetap tidak dapat 
dipisahkan, sehingga tidak menutup kemungkinan melakukan kekeliruan dan 
kesalahan, namun hal tersebut tidak berarti mengurangi status atau derajat 
sahabat.
123
 Oleh karena itu, al-Idlibi> menilai hadis sya>z\ pada matan bisa terjadi 
karena kekeliruan sahabat dan atau kekeliruan di antara para rawi pasca sahabat.  
Contoh sya>z\ pada matan kategori sahabat: 
 َر بَِأ ُنْب ُءَاطَع ِنَِث َّدَح ُّيِعَازْوَْلْا اَن َث َّدَح ِجاَّجَْلْا ُنْب ِسوُّدُقْلا ُدْبَع َِةيرِغُمْلا ُوَبأ اَن َث َّدَح ٍساَّبَع ِنْبا ْنَع ٍحَاب
 َّلَسَو ِهْيَلَع ُهَّللا ىَّلَص َّبيَّنلا َّنَأ اَمُه ْ نَع ُهَّللا َيِضَر  ِمرُْمُ َوُهَو ََةنوُمْيَم َجَّوَز َت َم)يراخبلا هاور( .
124 
Artinya: 
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Al-Idlibi>, op. cit., h. 68. Pendapat al-Idlibi> tersebut sama dengan yang telah disepakati 
oleh ulama hadis, bahkan mereka telah membahasnya secara detail tentang hal ini dalam al-Bagda>di>, 
al-Kifa>yah fi> ‘Ilm al-Riwa>yah (al-Madi>nah al-Munawwarah: al-Maktabah al-‘Ilmiyyah, t.th.), h. 46; 
al-‘Alla>mah ‘Ali> ibn Muh}ammad al-A<midi>, al-Ih}ka>m fi> Us}u>l al-Ah}ka>m, Jilid II (Cet. I; Riya>d}: al-
Maktab al-Isla>mi>, 1402), h. 92; Muh}ammad ibn Isma>‘i>l al-Ami>r al-H{usni> al-S{an‘a>ni>, Taud}i>h} al-Afka>r 
li Maa‘a>ni> Tanqi>h} al-Anz}a>r, juz 2 (al-Madi>nah al-Munawwarah: al-Maktabah al-Salafiyyah, t.th.), h. 
435; Abi> H{a>mid Muh}ammad ibn Muh}ammad al-Gaza>li>, al-Mankhu>l min Ta‘li>qa>t al-Us}u>l (Cet. III; 
Bairu>t: Da>r al-Fikr, 1998), h. 356.  
124Muh}ammad ibn Isma>‘i>l Abu> ‘Abdilla>h al-Bukha>ri> al-Ju‘fi>, al-Ja>mi‘ al-S{{ah}i>h} al-Mukhtas}ar, 
juz 2 (Bairu>t: Da>r ibn Kas\i>r, 1987), h. 652. 
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(Al-Bukha>ri> berkata) telah menceritakan kepada kami Abu> al-Mugi>rah ‘Abd 
al-Quddu>s ibn al-H{ajja>j, telah menceritakan kepada kami al-Auza>‘i>, telah 
menceritakan kepadaku ‘At}a>’ ibn Abi> Rabba>h} dari ibn al-‘Abba>s rad}ialla>hu 
‘anhuma> bahwa Nabi saw. telah menikahi Maimu>nah dan dia sedang ihram. 
(Riwayat al-Bukha>ri>) 
Bandingkan hadis di atas dengan hadis selanjutnya; 
 َّنَأ َناَّفَع ِنْب َناَمْثُع ْنَع َناَمْثُع ِنْب ِنَاَبأ ْنَع  ُبُطَْيَ َلاَو ُحَكْن ُي َلاَو ُِمرْحُمْلا ُحِكْن َي َلا َلَاق ِهَّللا َلوُسَر .
)ملسم هاور(125 
Artinya:  
(Muslim berkata) dari Abba>n ibn ‘Us \ma>n dari ‘Us \ma>n ibn ‘Affa<n bahwa 
Rasulullah saw. telah bersabda tidak boleh menikah seorang yang berihram, 
tidak menikahkan, dan tidak pula meminang. (Riwayat Muslim)  
 Berdasarkan kedua hadis tersebut, maka penjelasan untuk menentukan sya>z\ 
pada matan sebagai berikut: 
1) Pada hadis pertama rawi (sahabat) yang dibahas adalah ibn ‘Abba>s dan hadis 
kedua rawi yang dibahas adalah ‘Us \ma>n ibn ‘Affa>n 
2) Hadis pertama menyebutkan Nabi saw. menikahi Maimu>nah sedang Nabi 
saw. dalam keadaan berihram 
3) Hadis kedua menyebutkan Nabi saw. dengan tegas telah melarang seseorang 
yang berihram menikah, menikahkan, begitu juga meminang 
4) Kedua hadis ini terdapat kejanggalan pada matannya, dan tidak mungkin 
kedua-duanya benar, cukup satu saja yang dikategorikan sahih dan lainnya 
tidak 
5) Ibn ‘Abba>s dan ‘Us \ma>n ibn ‘Affa>n adalah sahabat Nabi dengan kredibilitas 
mumpuni. Riwayat ‘Us \ma>n ibn ‘Affa>n diperkuat oleh keterangan lain 
(syawa>hid) seperti ‘A<isyah, Abu> Hurairah dan bahkan keterangan Maimunah 
sendiri yang mengakui bahwa Rasulullah saw. mengawininya pada saat Nabi 
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Muslim, op. cit., juz 4, h. 136.   
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saw. halal (tidak berihram). Sedang riwayat ibn ‘Abba>s tidak diperkuat 
keterangan lain, sehingga ia tampak menyendiri dalam riwayatnya itu 
6) Berdasarkan keterangan no. 5, maka matan hadis dari ‘Us \ma>n ibn ‘Affa>n 
lebih kuat dan layak diterima daripada riwayat ibn ‘Abba>s 
7) Karena kejanggalan ini terjadi pada matan, maka dikatakan sya>z\ pada matan. 
Contoh sya>z\ pada matan kategori selain sahabat: 
 ِلوُسَر ْنَع ََةرَُسَ ْنَع ِنَسَْلْا ِنَع ُةَداَت َق اَن َث َّدَح  ماََّهَ اَن َث َّدَح ُِّىرَمَّنلا َرَمُع ُنْب ُصْفَح اَن َث َّدَح  َّللا ِه  للها ىلص
 َلَاق ملسو هيلع  َُديَو ُهُسَْأر ُقَلُْيَُو ِعِباَّسلا َمْو َي ُهْنَع ُحَبُْذت ِهِتَقيِقَِعب  ةَنيِهَر ٍمَلاُغ ُّلُكىَّم.  وبأ هاور( َد واد)126 
Artinya: 
(Abu Da>wud berkata) telah menceritakan kepada kami H{afs} ibn ‘Umar al-
Namari>, telah menceritakan kepada kami Hamma>m, telah menceritakan 
kepada kami Qata>dah dari al-H{asan dari Samurah dari Rasulullah saw. 
bersabda setiap anak tergadai dengan aqiqahnya, hewan aqiqah itu 
disembelih pada hari ke tujuh kemudian kepalanya dicukur dan ditetesi 
dengan darah. (Riwayat Abu> Da>wud) 
Bandingkan hadis di atas dengan hadis selanjutnya; 
 ُنْبا اَن َث َّدَح َّنَّ َثُمْلا ُنْبا اَن َث َّدَح َلوُسَر َّنَأ ٍبُدْنُج ِنْب ََةرَُسَ ْنَع ِنَسَْلْا ِنَع َةَداَت َق ْنَع ٍديِعَس ْنَع ٍّىِدَع ِبَِأ
 َّللاملسو هيلع للها ىلص ِه  َلَاق  ىَّمَسُيَو ُقَلُْيَُو ِهِِعباَس َمْو َي ُهْنَع ُحَبُْذت ِهِتَقيِقَعِب  ةَنيِهَر ٍمَلاُغ ُّلُك وبأ هاور( .
 َد واد)127 
Artinya: 
(Abu Dawud berkata) telah menceritakan kepada kami ibn al-Mus\anna>, telah 
menceritakan kepada kami ibn Abi> ‘Adi> dari Sa‘i>d dari Qata>dah dari al-
H{asan dari Samurah dari Jundub bahwa Rasulullah saw. bersabda setiap anak 
tergadai dengan aqiqahnya, hewan aqiqah itu disembelih pada hari ke tujuh 
kemudian kepalanya dicukur dan diberi nama. (Riwayat Abu> Da>wud) 
 
Berdasarkan kedua hadis tersebut, maka penjelasan untuk menentukan sya>z\ 
pada matan sebagai berikut:
128
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Abu> Da>wud Sulaima>n ibn al-Asy‘as\ al-Sijista>ni>, Sunan Abi> Da>wud, juz 3 (Bairu>t: Da>r al-
Kita>b al-‘Arabi>, t.th.), h. 65. 
127Ibid., h. 66.  
55 
 
1) Pada hadis pertama rawi yang dibahas adalah Hamma>m dan hadis kedua rawi 
yang dibahas adalah Sa‘i>d 
2) Hadis pertama menyebutkan lafal ىَّمَُديَو  (dan diberi darah) dan hadis kedua 
menyebutkan lafal ىَّمَُسيَو (dan diberi nama) 
3) Kedua rawi tersebut menerima hadis ini dari jalur Qata>dah 
4) Kedua hadis ini terdapat kejanggalan pada matannya, dan tidak mungkin 
kedua-duanya benar, cukup satu saja yang dikategorikan sahih (benar) dan 
lainnya tidak 
5) Hamma>m dan Sa‘i>d termasuk rawi yang terpercaya. Riwayat Sa‘i>d diperkuat 
oleh keterangan Sala>m ibn Abi> Mut}i>‘, juga keterangan Abu Da>wud sendiri 
yang  menyebutkan bahwa Hamma>m telah melakukan kekeliruan. Sedang 
riwayat Hamma>m tidak diperkuat keterangan lain, sehingga ia dinilai keliru 
dalam riwayatnya itu 
6) Berdasarkan keterangan no. 5, maka matan hadis dari Sa‘i>d lebih kuat dan 
layak diterima daripada riwayat Hamma>m dari jalur yang sama (Qata>dah)  
7) Karena kejanggalan ini terjadi pada matan, maka dikatakan sya>z\ pada matan. 
Berangkat dari penjelasan yang telah dikemukakan sebelumnya, maka penulis 
menilai, dalam pandangan al-Idlibi> sya>z\ terdapat pada dua tempat, pada sanad dan 
matan hadis. Khusus sya>z\ pada matan, al-Idlibi> menyebutkan para sahabat Nabi saw. 
tidak luput dari kekeliruan dalam periwayatan sehingga muncullah sya>z\ pada matan 
kategori sahabat. Konsekwensi dari kekeliruan itu, meski suatu riwayat berasal dari 
sahabat tapi bertentangan dengan sejumlah sahabat lainnya, ketentuan yang diambil 
adalah tetap mendahulukan riwayat sahabat yang diperkuat oleh keterangan sahabat 
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Al-Idlibi>, op. cit., h. 84. 
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lainnya, namun dengan tidak mengambil riwayat sahabat “yang lemah” itu tidak 
lantas menjadikan para sahabat jauh daripada sifat keadilan. Mereka tetap adil dan 
tidak mengurangi status atau derajat sahabat. Logikanya, jika para sahabat tidak 
dianggap adil, maka tidak mungkin sahabat menjadikan standarisasi periwayatan, 
yaitu keadilan dan ke-d}a>bit-an. Bahkan menurut al-Idlibi> sahabat merupakan 
generasi pertama yang mengawali standarisasi periwayatan yang berkisar pada dua 
hal itu, keadilan dan ke-d}a>bit-an, alasannya bila pokok pembicaraan periwayatan 
berkisar pada ke-‘a>dil-an dan ke-d}a>bit-an, maka para sahabat, lebih-lebih khulafa>’ al-
ra>syidi>n adalah orang-orang yang telah melakukan penelitian cermat terhadap setiap 
rawi maupun isi riwayat itu sendiri.”129 
Kesimpulan berikutnya, selain sya>z\ pada matan kategori sahabat sya>z\ juga 
terdapat pada matan rawi lain pasca sahabat seperti yang telah dicontohkan di atas. 
Secara keseluruhan baik sya>z\ pada sanad dan sya>z\ pada matan kedua-duanya saling 
terkait. Untuk itu, penulis menilai bahwa sya>z\ pada sanad bersifat mandiri, dalam 
artian sekalipun tidak melibatkan faktor (kejanggalan) pada matan, keberadan sya>z\ 
dapat terlacak. Sedangkan sya>z\ pada matan kategori sahabat dan kategori pasca 




b. ‘illah (cacat) 
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Al-Idlibi>, op. cit., h. 70. 
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 Kata ‘illah dari segi bahasa memiliki tiga arti, pertama; tikra>r راركت 
(pengulangan) atau takri>r  ريركت , kedua; ‘a>’iq  قئاع , ya‘u>qu  قوعي (penghambat atau 
perintang), ketiga: d}u‘fun fi> al-syai’ ءيشلا في فعض  (lemah pada sesuatu). Maksud 
dari ketiga arti bahasa tersebut sebagai berikut:
130
 
1) Tikra>r atau takri>r adalah “pengulangan berikutnya”. Jika dikatakan ‘allala 
ba‘da nahlin  لنه دعب للع artinya “dia telah mengulangi (minum) setelah 
dahaga”, dan dikatakan a‘alla al-qaum iz\a> syaribat ibiluhum ‘allala>   موقلا لعأ
لالع مهلبإ تبرش اذإ  “telah berulang kali (kembali) kaum itu jika unta mereka 
telah minum berkali-kali”. Ibn al-A‘rabi> berkata: ma> ziya>ratuka iyya>na> illa> 
saumu ‘a>latin ايز امةلاع موس لاإ انايإ كتر . Kata saumu ‘a>latin hanyalah makna 
kiasan, yakni sama seperti unta yang datang berulang kali. Disebutkan 
demikian karena kedatangannya berulang-ulang.
131
 
2) ‘a>’iq  قئاع yakni penghambat, penghalang atau perintang. Al-Khali>l berkata 
al-’illah adalah musibah, penghalang yang menyebabkan pelakunya tidak 
mencapai tujuan, dan dikatakan i‘tallahu ‘an kaz \a>  اذك نع هلتعإ bermakna 
i‘ta>qahu ‘an kaza \  اذك نع هقتعإ  (membebaskan dari [penghalang] yang 
demikian) 
3) D{u‘f  فعض dan marad} ضرم pelakunya adalah yang lemah (yang sakit). 
Berkata ibn al-A‘ra>bi>, orang sakit itu lemah, maka ia dikatakan yang lemah 
(yang sakit)  
                                                 
130Suhail Hasan ibn ‘Abd al-Razza>q, ‘Ila al-H{adi>s\ (Isla>maba>d: Maktabah al-Ja>mi‘ah al-
Islamiyyah al-‘A<lamiyyah Isla>maba>d, 2003), h. 498; Ah}mad ibn Muh}ammad al-Fayyu>mi>, ‘Ila al-
H{adi>s\, juz 2 (Haidraba>d: Maktabah Pesayawar, 1999), h. 509. 
131Suhail Hasan ibn ‘Abd al-Razza>q, op. cit., 450-451. 
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4) Selain tiga definisi di atas, menurut bahasa, kata ‘illah dapat berarti cacat, 
kesalahan baca, penyakit dan keburukan. 
Menurut istilah, kata ‘illah memiliki beberapa definisi, antara lain: 
1) Definisi ibn S{ala>h} dan Nawa>wi>. ‘illah ialah sebab yang tersembunyi yang 
merusakkan kualitas hadis, keberadannya menyebabkan hadis yang pada 
lahiriahnya tampak berkualitas sahih menjadi tidak sahih 
2) Definisi al-H{a>kim. ‘illah ialah suatu ilmu yang pada dasarnya mengandung 
sesuatu yang bukan sahih, sakit, juga al-jarh} dan al-ta‘di>l 
3) Definisi al-‘Ira>qi>.  ‘illah ialah merupakan sesuatu yang mengandung sebab-
sebab tersembunyi, menetap pada suatu hadis sehingga mempengaruhi 
kesahihannya 
4) Defnisi ibn H{ajar. Dikatakan, ketika ibn H{ajar membahas pengertian hadis 
lemah, ia meyebutkan suatu kekeliruan jika ditemukan dengan qara>’in dan 
pengumpulan serangkaian jalur periwayatan maka hadis tersebut ber-’illah 
5) Definisi al-Buqa>‘i>. ‘illah ialah suatu khabar yang secara lahiriahnya selamat, 
kemudian tampak, setelah penelitian, suatu kecacatan.  
 Sejumlah definisi yang telah disebutkan, secara garis besar memiliki 
kesamaan maksud dan pengertian dalam menjelaskan definisi ‘illah meski terdapat 
sedikit perbedaan. Sementara itu, dalam pandangan al-Idlibi>, meskipun tidak 
menyebutkan definisi ‘illah pada sanad secara spesifik, namun penilaiannya tentang 
‘illah pada sanad dapat dipahami dari ungkapannya bahwa, sering terjadi suatu 
riwayat terlepas dari sya>z\, tetapi tidak terlepas dari ‘illah qa>dih}ah (yang 
mencacatkan kesahihan suatu hadis). Misalnya, secara lahiriyah riwayat tersebut 
bersambung dan sahih, tetapi ada sementara ahli yang melihatnya munqat}i‘, atau 
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secara lahiriyah riwayat itu marfu>‘, tetapi oleh sementara ahli dinilai mauqu>f, yakni 
merupakan pernyataan sahabat, dan dalam kondisi seperti itulah, para kritikus yang 
jeli akan mampu menilai bahwa riwayat itu mengandung ‘illah, meski secara 
lahiriyah tampak sahih.”132 
 Sedang definisi al-Idlibi> tentang ‘illah pada matan adalah hadis yang 
diriwayatkan oleh seorang rawi s\iqah, yang berdasarkan telaah salah seorang kritikus 
ternyata mengandung ‘illah yang merusak kesahihannya, meski secara lahiriyah 
terhindar dari ‘illah tersebut, atau hadis yang secara lahiriyah terhindar dari ‘illah, 
tetapi setelah diteliti ternyata mengandung ‘illah yang merusak kesahihannya.133  
Dari penilaian al-Idlibi> mengenai ‘illah pada sanad dan matan, secara singkat 
dapat dipahami bahwa keberadaan ‘illah pada suatu hadis bisa terjadi, dan perbedaan 
penilaian para ahli hadis memberi indikasi hadis tersebut mengandung ‘illah. Tapi, 
untuk menemukannya perlu kejelian dan ketelitian mendalam.  
Oleh karena itu, penulis menilai, al-Idlibi> sepakat dengan ulama lainnya 
tentang keberadaan suatu hadis yang lahiriahnya sahih, tapi menjadi tidak sahih 
karena ‘illah yang tampak setelah penelitian. Jadi, indikasi awal sebelum ditemukan 
‘illah pada hadis bermula dari kondisi hadis tersebut tampak sahih. Hal ini sejalan 
dengan Definisi al-Buqa>‘i>, ‘illah adalah suatu khabar yang secara lahiriahnya 
selamat, kemudian tampak setelah penelitian suatu kecacatan. Penjelasan dari 
definisi al-Buqa>’i> sebagai berikut: 
 
 
                                                 
132
Al-Idlibi>, op. cit., 32. 
133Ibid., h. 147; ‘Ajja>j al-Khat}i>b,   
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1) Kalimat “suatu khabar” meliputi sanad dan matan 
2) Kalimat “secara lahiriahnya selamat”, menjelaskan tentang kualitas para 
rawinya s\iqah dan telah memenuhi persyaratan kesahihan suatu hadis secara 
lahiriah 
3) Kalimat “tampak setelah penelitian”, menunjukkan kesamaran atau 
ketersembunyian ‘illah-nya 
4) Kata “kecacatan”, secara umum telah mewakili keberadaan ‘illah yang 
disebabkan kekeliruan para rawi terpercaya (s\iqa>t) atau yang bersembunyi di 
balik nama mereka (rawi s\iqa>t) dalam melegitimasi sejumlah “hadis”. 
Dari uraian itu dapat disimpulkan, ‘illah adalah suatu khabar yang secara 
lahiriahnya selamat, kemudian tampak setelah penelitian suatu kecacatan 
(kekeliruan) para rawi terpercaya (s\iqa>t) atau legitimasi suatu “hadis” atas nama 
rawi s\iqa>t tersebut. Dengan demikian, mengacu kepada sejumlah definisi di atas 
maka ‘illah terdapat pada dua bagian; pada sanad dan pada matan hadis. 
Contoh ‘illah pada matan hadis 
للها دبع نب كْيَرُش ىَلَع َلَخَد اَمَن ْ يِح دِهاَزلا ىَسوُم نب تِبَاِثل َعَقَو ،َةرِكْذَتلاَو َةرِصْبَتلا في يِقَارِعلا َلَاق 
 
ُ
لاو ،يِضاَقلا َلَاق ،َلَاق ر ِِباَج ْنَع ناَيْفُس بَِأ ْنَع عَمْعَلْا اَن َث َّدَح حُلوُق َي كْيَرُشو ،ِهْيَدَي َْنَ َب يِلمَتْس
 ُهجَو َنُسَح ِليَّللاب ُهتَلاَص ْتَر ُثَك ْنَم حَلَاق تِبَاث َلَِإ كْيَرُش َرَظَن اّمَل َف ) َْتَْ
لا ْرُكَْذي َْلَو( للها لوُسر ُه
راَهَّ نلِاب( ،.)ةَجام نبا هاور اذه َيِوُر ّهنأ  تباث َّنظف ، ِهِعروو ِهِدهزل ًاتباث َدارأ ا َّنَّإو  اذبه ًاعوفرم ُثيدلْا
 ِدانسلإا.134 
Artinya: 
Berkata al-Ha>fiz} al-‘Ira>qi> dalam Syarh} al-Tabs}irah wa al-Taz\kirah, terjadi 
pada S|a>bit ibn Mu>sa> al-Za>hid tatkala berkunjung ke rumah Syuraik ibn 
‘Abdulla>h al-Qa>d}i> dan al-mustamli> (alat pembersih) di tangannya. Syuraik 
berkata “telah meriwayatkan kepada kami al-A‘masy dari Abu> Sufya>n dari 
                                                 
134
Al-H{a>fiz} al-‘Ira>qi>, op. cit., h. 97. 
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Ja>bir, ia berkata: Rasulullah saw. bersabda (tanpa menyebutkan matan 
hadisnya). Ketika Syuraik berpaling ke arah S|a>bit ibn Mu>sa>, ia berkata: 
“barang siapa banyak melakukan shalat di malam hari, maka wajahnya akan 
cerah di siang hari”. (Riwayat ibn Ma>jah). Bahwasanya yang dimaksud oleh 
Syuraik dengan pernyataan itu adalah S|a>bit, karena ke-zuhd-an dan ke-wara‘-
annya. Tetapi S|a>bit mengira, bahwa ia telah meriwayatkan hadis dengan 
sanad yang telah disebutkan secara marfu>‘, bahwa hadis ini diriwayatkan 
secara marfu>‘ (terangkat sampai kepada Nabi saw.) dengan sanad ini. 
 Tentang hadis S|a>bit, dengan mengutip pendapat al-‘Ira>qi>, al-Idlibi> 
berkesimpulan bahwa S|a>bit telah melakukan kesalahan, ia mengira telah mendengar 
suatu hadis dari Syuraik. Padahal Syuraik belum menyebutkan hadis tersebut, tapi ia 
(tiba-tiba) berpaling ke arah S|a>bit karena melihat kondisi S|a>bit ketika itu, yakni 
wajahnya yang cerah. Oleh karena kesalahan ini terjadi akibat kekeliruan rawi pada 
penyebutan matan, maka ‘illah-nya disebut ‘illah pada matan hadis. 
Kasus ‘‘illah pada sanad tentunya berbeda dengan ‘illah pada matan. 
Perbedaan mendasar antara keduanya adalah, ‘illah pada sanad tidak membahas 
tentang kualitas matan, sebab matannya sahih tapi sanadnya bermasalah. Sedangkan 
‘illah pada matan tetap melibatkan sanad, karena kekeliruan pada matan disebabkan 
ketidak jeliannya seorang rawi (dalam sanad). 
 Uraian singkat tentang pandangan al-Idlibi> seputar sya>z\ dan ‘illah, 
melahirkan kesimpulan sebagai berikut: 
a. Dalam mengetahui sya>z\ diperlukan sejumlah riwayat lain sebagai 
pembanding, sehingga jumlah riwayat yang banyak dengan kredibilitas s\iqa>t 
(sejumlah rawi s\iqat) mengungguli riwayat seorang s\iqat. Sedangkan dalam 
menentukan ‘illah tidak selalu memerlukan riwayat lain sebagai pembanding 
b. Hadis yang mengandung ‘illah adalah hadis yang didapati tumpang tindih, 
salah satu rawinya melakukan kekeliruan dengan me-mursal-kan atau me-
maus}ul-kannya. Sedang hadis sya>z\ adalah hadis yang dengannya seorang rawi 
62 
 
s\iqah melakukan penyendirian (tafarrud) dan hadis itu tidak memiliki asal 
menjadi muta>bi‘ bagi rawi s\iqat tersebut 
c. Hadis yang mengandung ‘illah hampir serupa dengan hadis sya>z\, yang mana 
keduanya sama-sama diriwayatkan oleh rawi s\iqat. Bedanya, dalam hadis 
ber-’illah, keberadaan’illah-nya mampu ditemukan, sedang dalam hadis sya>z\ 
tidak. 
2. Kritik Matan Hadis  
Setiap kritikus hadis tentunya memiliki metode sendiri dalam menentukan 
kualitas hadis. Penentuan itu dilihat dari dua objek kritik, sanad dan matan. Objek 
sanad merupakan tahap awal dalam penelitian kualitas hadis, sedangkan matan 
merupakan tahap kedua sebagai kelanjutan dari tahap pertama. Kritik matan tidak 
dapat dilakukan sebelum melakukan kritik sanad, hal ini disepakati sebagian besar 
ulama, meskipun ada juga yang memiliki pendapat lain. 
Sepintas, kritik sanad dianggap sudah cukup untuk menilai sahih tidaknya 
sebuah hadis disebabkan periwayatan seorang rawi s\iqah dari rawi s\iqah lainnya, 
yakni dari awal sampai akhir sanad, sehingga asumsi yang muncul, hadis tersebut 
sahih karena adanya rasa “percaya” kepada para rawi s\iqah dalam sanadnya. Karena, 
jika tidak demikian, maka penilaian s\iqah terhadap para rawi tidak ada artinya. 
Anggapan bahwa dengan kritik sanad sudah cukup hanyalah bersifat 
elementer saja, karena setelah dilakukan penelitian terhadap periode periwayatan 
dimana hadis-hadis beralih dari seorang rawi ke rawi lain sampai ke tangan para 
penulis kitab hadis (mukharrij) ada dua fenomena yang mencolok, yaitu fenomena 
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pemalsuan hadis dan fenomena kekeliruan para rawi. Yang pertama lahir dari 
kesengajaan, sedang yang kedua dari ketidaksengajaan. 
Menurut hasil penelitian al-Idlibi>, tuduhan bahwa ulama mendahulukan kritik 
sanad ada benarnya, dan bahkan memiliki rasionalitas tersendiri. Namun demikian, 
dalam mempraktikkan kritik sanad, ternyata kritikus hadis juga menggunakan kritik 
matan, yakni ketika mereka memberi penilaian terhadap seorang rawi melalui kritik 
terhadap riwayat-riwayatnya. Demikian pula ketika mereka mengkaji istilah-istilah 
teknis (al-mus}t}alah}a>t). Walaupun sebagian besar istilah-istilah teknis itu terfokus 
pada sanad, tetapi ada sejumlah istilah teknis yang memperhatikan kritik matan, 
seperti pembahasan sebelumnya tentang hadis sya>z\, hadis mu‘allal, hadis mud}t}arib, 
hadis mudraj dan hadis maqlu>b.135 
a. Kritik matan masa sahabat dan kritikus hadis 
Dalam penelitiannya, al-Idlibi> membagi kritik matan menjadi dua bagian, 
kritik matan menurut sahabat dan kritik matan menurut kritikus hadis (pasca 
sahabat) 
1) Kritik matan di kalangan sahabat  
Adapun kritik matan menurut sahabat, cara ini sudah diketahui oleh para 
sahabat ketika mendengar riwayat itu diriwayatkan kepada rawi hadis, dan ‘A<isyah 
dianggap sahabat yang paling banyak melakukan kritik ini, kemudian ‘Umar ibn al-
Khat}t}a>b, kemudian ‘Ali> ibn Abi> T{a>lib dan ‘Abdulla>h ibn ‘Abba>s. 
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Al-Idlibi>, op. cit., 17-19.   
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Sahabat memang dikenal sangat antusias mendengarkan hadis Rasulullah 
saw. secara langsung atau merekam tindakan Nabi saw., dan riwayat seperti itulah 
yang memiliki kekuatan tersendiri. Namun demikian, kadang kala seorang sahabat 
yang mendengar suatu hadis dari Nabi saw., tetapi mendiamkannya karena 
dianggapnya tidak sejalan dengan hadis lain atau dengan pemahamannya terhadap 
al-Qur’an. Inilah kemudian muncul sikap mendua di kalangan sahabat. Pertama, 
sikap diam tanpa komentar dan tanpa menerimanya. Kedua, mengingkarinya dan 
bahkan mengkritiknya, karena dinilai sebagai kesalahan dan kekeliruan dari sahabat 
yang bersangkutan. 
Menurut al-Idlibi>, jika di antara Rasulullah saw. dan seorang sahabat tidak 
terdapat rangkaian rawi lain, bahkan hanya sahabat itu sendiri, dan ini yang 
umumnya dijumpai, maka andaikan terjadi kekeliruan, tentu kekeliruan itu tidak lain 




1. Sahabat itu meriwayatkan hadis yang didengarnya langsung dari Nabi saw., 
tetapi ia tidak tahu kalau hadis itu telah di-nasakh (dihapus) 
2. Sahabat mengalami kekeliruan letak suatu kata dalam hadis, atau antara satu 
hadis dengan hadis lain, dan inilah yang disebut dengan hadis maqlu>b 
3. Dalam meriwayatkan hadis, ia menyertakan komentarnya bersama dengan 
redaksi hadisnya itu, sehingga diduga oleh para pendengarnya sebagai bagian 
dari hadis, dan inilah yang dikenal dengan hadis mudraj 
4. Sahabat meriwayatkan hadis dengan redaksinya sendiri yang memiliki 
cakupan lebih luas dari makna yang sebenarnya bersumber dari Nabi saw. 
                                                 
136Ibid., h. 106-107.  
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5. Tidak sadar dengan pemakaian suatu kata (yang bukan kata asli dari 
Rasulullah saw.), yang hakikatnya memiliki perbedaan konotasi 
6. Sahabat meriwayatkan hadis bukan jalur yang semestinya, disebabkan lupa 
atas latar belakang timbulnya hadis itu (sabab al-wuru>d-nya) 
7. Sahabat meriwayatkan suatu hadis secara keliru, yakni yang sebenarnya tidak 
bersumber dari Nabi saw., disebutkannya berasal dari Nabi saw. 
Kritik sahabat atas sahabat lain tentang suatu hadis dalam penilaian al-Idlibi>, 
tidak berarti sahabat pengkritik berada pada pihak yang benar, sebab kritik hadis 
memiliki cakupan luas dan merupakan lapangan ijtiha>d. Tentunya hasil kritikan itu 
disesuaikan dengan pandangan pengkritik (peneliti) yang bersangkutan, atau karena 
menurutnya tidak sesuai dengan pemahamannya terhadap al-Qur’an, akal sehat, 
ataupun hadis yang lebih sahih, namun ada sahabat lain tidak sependapat. Untuk itu, 
masing-masing berhak mempertahankan hasil ijtiha>d-nya. Akan tetapi, dalam 
praktiknya, ada sahabat yang setelah mendengar hadisnya dikritik oleh sahabat lain, 
ia bersedia mencabut hadisnya atau meluruskannya. Tapi, ada juga sahabat yang 
setelah dikritik tetap saja pada pendiriannya karena ia yakin hadisnya itu yang benar, 
atau ia tidak merasa melakukan kesalahan periwayatan.
137
 
Berikut ini contoh sejumlah kritik sahabat seperti ‘A<isyah, ‘Umar ibn al-
Khat}t}a>b, ‘Ali> ibn Abi> T{a>lib, dan ‘Abdulla>h ibn ‘Abba>s atas sahabat lainnya: 
(1) Kritik matan menurut ‘A<isyah 
Berkata Abu> Mans}u>r al-Bagda>di>, dengan sanadnya sendiri, ia menyebutkan 
hadis yang diriwayatkan Abu> Hurairah, bahwa ia berkata: “Barangsiapa 
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Al-Idlibi>, loc. cit.  
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memandikan mayat, maka hendaklah mandi, dan barangsiapa memikulnya maka 
hendaklah berwudhu”. Riwayat ini didengar ‘A<isyah, ia pun menyanggah: “Najiskah 
mayat-mayat muslim itu? Kalau begitu, apa yang harus dilakukan orang yang 
memikul kayu bakar? (maksudnya, apakah perlu wudhu atau tidak?).
138
  
Mengomentari hal ini, al-Idlibi> menyebutkan kemungkinan Abu> Hurairah 
mengatakan perintah mandi bagi yang memandikan mayat, sebagai bentuk 
periwayatan. Sedang perkataannya mengenai perintah wudhu merupakan 
pemahamannya sendiri. Akan tetapi, karena perkataan Abu> Hurairah itu disertai 
dengan riwayat marfu>‘ (untuk ungkapan yang pertama), maka perkataannya itu 




(2) Kritik matan menurut ‘Umar ibn al-Khat}t}a>b 
Fa>t}imah binti Qais meriwayatkan bahwa suaminya, Abu> ‘Amr keluar bersama 
‘Ali> ibn Abi> T{a>lib menuju Yaman. Setelah sampai, utusan suaminya datang dengan 
sebuah pesan talak terakhir atas Fa>t}imah dan meminta agar anggota keluarga 
suaminya menafkahi Fa>t}imah. Tapi, keluarga suaminya justru mengatakan “kamu 
tidak berhak menerima nafkah, kecuali bila engkau hamil”. Maka Fa>t}imah pergi 
menghadap Nabi saw. untuk melaporkan hal tersebut. Ternyata Nabi saw. justru 
bersabda “engkau tidak berhak menerima nafkah dan tempat tinggal”.140 
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139Ibid., h. 91 
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Muslim ibn H{ajja>j, op. cit., juz 4, h. 195.  
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‘Umar ibn Khat}t}a>b menolak riwayat itu, karena dipandangnya menyimpang 
dari penjelasan al-Qur’an. ‘Umar memberikan keputusan bahwa wanita yang ditalak 
tiga, tetap berhak mendapatkan nafkah dan tempat tinggal.
141
 
Dalam hal ini, al-Idlibi> melihat kemungkinan yang dimaksud ‘Umar adalah 
teks Firman Allah swt. Q.S. al-T{ala>q/65: 1.
142
 Secara khusus ayat ini diperuntukkan 
bagi wanita yang bertalak raj‘i> (bisa rujuk). Sedang di dalam ayat lain ditemukan 
hukum lebih umum, baik talak raj‘i> maupun tidak, yaitu firman Allah swt. dalam 
Q.S. al-T{ala>q/65: 6.
143
 Dalam ayat ini tidak dijelaskan bahwa wanita itu tidak berhak 
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Al-Idlibi>, op. cit., 134. 
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Allah swt. berfirman dalam Q.S. al-T{ala>q/65: 1. 
                                          
                                           (1)    
 Terjemahnya: 
“Hai Nabi, apabila kamu menceraikan isteri-isterimu maka hendaklah kamu 
ceraikan mereka pada waktu mereka dapat (menghadapi) iddahnya (yang wajar) dan 
hitunglah waktu iddah itu serta bertakwalah kepada Allah Tuhanmu. janganlah 
kamu keluarkan mereka dari rumah mereka dan janganlah mereka (diizinkan) ke 
luar kecuali mereka mengerjakan perbuatan keji yang terang. Itulah hukum-hukum 
Allah, maka sesungguhnya dia telah berbuat zalim terhadap dirinya sendiri. kamu 
tidak mengetahui barangkali Allah mengadakan sesudah itu sesuatu hal yang baru”.  
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Allah swt. berfirman dalam Q.S. al-T{ala>q/65: 6. 
               
                                             
                         (6)    
Terjemahnya:  
“Tempatkanlah mereka (para isteri) dimana kamu bertempat tinggal menurut 
kemampuanmu dan janganlah kamu menyusahkan mereka untuk menyempitkan 
(hati) mereka. dan jika mereka (isteri-isteri yang sudah ditalaq) itu sedang hamil, 
maka berikanlah kepada mereka nafkahnya hingga mereka bersalin, kemudian jika 
mereka menyusukan (anak-anak)mu untukmu maka berikanlah kepada mereka 
upahnya, dan musyawarahkanlah di antara kamu (segala sesuatu) dengan baik; dan 
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menerima nafkah kecuali bila hamil, tetapi menegaskan, bahwa nafkahnya harus 
diberikan sampai ia melahirkan, sebab ‘iddah-nya baru habis seusai melahirkan. 
Kemungkinan lain yang menyebabkan riwayat itu ditolak dan dianggap keliru 
adalah bahwa Fa>t}imah binti Qais meminta izin kepada Nabi saw. untuk keluar dari 
rumah keluarga karena suatu alasan, lalu beliau mengizinkannya. Hal ini 
disangkanya, Nabi saw. tidak memberikan hak tempat tinggal untuknya. Setelah 
diizinkan, ia bertanya kemana harus pindah. Nabi saw. menunjukkan kepadanya agar 
pindah ke rumah ibn Ummi> Maktu>m, seorang lelaki buta, sehingga tidak bisa 
melihatnya saat berganti pakaian. Kemungkinan lain, karena ia memahami hal itu 
berdasarkan dugaan semata atau karena lupa. Maka ia menyertakan 




(3) Kritik matan menurut ‘Ali> ibn Abi> T{a>lib 
‘Abdulla>h ibn Mas‘u>d ditanya tentang seorang laki-laki yang menikah, tetapi 
belum memastikan berapa maharnya yang akan diberikannya, juga belum pernah 
menyetubuhi istrinya sampai meninggal. Ia menjawab “wanita itu berhak menerima 
mahar mis\il (sepadan dengan jumlah mahar yang diterima ibunya, atau saudari-
saudarinya) tanpa kurang dan lebih. Ia harus beriddah dan tetap mendapatkan 
warisan”. Mendengar jawaban itu, Ma‘qal ibn Sina>n al-Asyja‘i> berdiri, lalu berkata 
“Rasulullah saw. memberikan putusan terhadap Buru>‘ ibn Was \i>q, salah seorang 
                                                                                                                                           
jika kamu menemui kesulitan maka perempuan lain boleh menyusukan (anak itu) 
untuknya”. 
144
Al-Idlibi>, op. cit., h. 104-105.  
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wanita dari kami seperti itu”. Spontan ibn Mas‘u>d girang karena ia tahu bahwa 
fatwanya sesuai dengan fatwa Rasulullah saw.
145
 
Tentang masalah ini, al-Idlibi> menyebutkan bahwa ‘Ali> ibn Abi> T{a>lib 
mengingkari hak wanita tersebut dalam memperoleh mahar. ‘Ali> juga mengomentari 
riwayat Ma‘qal seraya berkata “ucapan A‘rabi> (Ma‘qal) yang bertentangan dengan 
kita>bulla>h (al-Qur’an) itu tidak bisa diterima”. Perkataan ‘Ali> ini jelas menunjukan 
penolakannya terhadap riwayat tersebut karena dianggap bertentangan dengan al-
Qur’an,146 yang mana dijelaskan bahwa wanita yang dicerai sebelum disetubuhi dan 
belum ditentukan maharnya tidak berhak menerima mahar. Jadi, kedudukan wanita 
yang belum disetubuhi suaminya sama dengan wanita yang ditalak, termasuk 
kesamaan hukumnya. Karena itu, berdasarkan ayat di atas (Q.S. al-Baqarah/2: 236), 
setiap wanita yang belum disetubuhi kemudian ditalak atau ditinggal mati suaminya, 
hanya mendapat atau menerima mut‘ah, bukan mahar.147 
                                                 
145Muh}ammad ibn ‘Isa> Abu> ‘I<sa> al-Turmuz\i>, op. cit., juz 3, h. 405; Abu> Da>wud Sulaiman ibn 
al-‘Asy’as \ al-Sijista>ni>, op. cit., juz 2, h. 202. 
146
Allah swt. berfirman dalam Q.S. al-Baqarah/2: 236. 
                                                   
     (236) 
 
Terjemahnya: 
Tidak ada kewajiban membayar (mahar) atas kamu, jika kamu menceraikan isteri-
isteri kamu sebelum kamu bercampur dengan mereka dan sebelum kamu 
menentukan maharnya dan hendaklah kamu berikan suatu mut‘ah (pemberian) 
kepada mereka, orang yang mampu menurut kemampuannya dan orang yang miskin 
menurut kemampuannya (pula), yaitu pemberian menurut yang patut, yang 
demikian itu merupakan ketentuan bagi orang-orang yang berbuat kebajikan. 
147
Al-Idlibi>, op. cit., h. 106; Abu> Bakar ibn al-‘Arabi>, Ahka>m al-Qur’a>n (Bairu>t: Da>r Ih}}ya> al-
Tura>s\ al-‘Arabi>, 1405), h. 219 dan 431. 
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(4) Kritik matan menurut ‘Abdulla>h ibn ‘Abba>s 
Pada suatu kesempatan ibn ‘Abba>s berkata “apakah aku harus berwudhu 
karena memakan makanan yang di dalam al-Qur’an dinyatakan halal hanya karena 
tersentuh api?”. Mendengar kritik itu, Abu> Hurairah mengambil beberapa butir 
kerikil seraya berkata, “Aku bersaksi sebanyak bilangan kerikil yang ada dalam 
genggamanku ini, bahwa Rasulullah saw. benar-benar bersabda “berwudhulah kalian 
karena (memakan) sesuatu yang tersentuh api”. 
Dalam pandangan al-Idlibi>, seorang ibn ‘Abba>s menganggap tidak mungkin 
bila memakan makanan yang halal dapat membatalkan wudhu hanya karena 
tersentuh api. Padahal yang kita ketahui, menurutnya, di dalam syariat, wudhu batal 
karena keluarnya sesuatu yang najis, bukan karena masuknya sesuatu yang suci, 
sehingga pada kesempatan lain tatkala ibn ‘Abba>s mendengar Abu> Hurairah 
meriwayatkan hadis itu lagi, ia mengatakan “apakah aku harus berwudhu karena 
mandi air hangat?” Di sini ibn ‘Abba>s menunjukkan kritikannya dengan argumen 
lain, yakni seandainya wudhu batal akibat benda yang tersentuh api, maka wudhu 
juga batal akibat menggunakan air hangat. Akan tetapi, Abu> Hurairah memandang 
bahwa kritiknya itu juga bertentangan dengan nas} (teks suci) yang dipegangnya. 
Karena itu, ia pun berkata “wahai saudaraku, jika engkau mendengar hadis dari 
Rasulullah saw., maka janganlah engkau membuat-buat permisalan.”148 
b) Kritik matan di kalangan kritikus hadis (pasca sahabat) 
Secara garis besar, sejak dini kritikus hadis telah memberikan perhatian 
terhadap studi kritik rija>l (rawi-rawi) dengan niat mendapatkan legitimasi kebaikan 
                                                 
148
Al-Idlibi>, op. cit., h. 140. 
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dari Allah swt. Segala sesuatu terkait pengungkapan identitas dan kepasitas 
intelektual para rawi tidak luput dari pantauan kritikus hadis. Semua itu itu 
dilakukan agar dapat mengetahui mana sanad yang muttas\il (bersambung) dan mana 
munqat }i‘ (tidak bersambung), sebab syarat utama dalam kesahihan suatu hadis 
adalah ke-muttas}il-an sanad. 
Secara sepintas, tinjauan terhadap ‘ulu>m al-h}adi>s\, khususnya kritik menurut 
kritikus hadis akan memperlihatkan dua jenis kritik yang berbeda, yaitu kritik sanad 
dan kritik matan. Tetapi, tinjauan mendalam terhadap lingkup kritik para imam 
terhadap para rawi akan memperlihatkan kepada kita bahwa mereka juga memakai 
kritik matan dalam studi mereka terhadap kehidupan para rawi. Banyak sekali 
penilaian positif maupun negatif terhadap rawi yang dipengaruhi oleh kritik terhadap 
riwayat-riwayat yang diriwayatkan melalui jalurnya.
149
 Begitu juga dalam studi 
terhadap istilah-istilah hadis pada sanad dan matan hadis, para ulama menjadikan 
kritik matan sebagai pisau analisis, sehingga tidak jarang didapati pengistilahan 
yang dibuat dalam kaidah-kaidah hadis bersumber dari kesimpulan yang diambil dari 




Selain itu, dalam pengakuannya, al-Idlibi> menyimpulkan para kritikus hadis 
kesulitan melakukan kritik matan. Kalaupun ditanya tentang kritik matan, paling 
tidak untuk menanyakan metode kritikus hadis dalam men-jarh} dan men-ta‘di>l, hal 
itu tidak mereka miliki, misalnya ketika ‘Abdurrah}ma>n ibn Mahdi> ditanya 
“bagaimana anda mengenal seorang pendusta?” ia menjawab, “seperti seorang 
                                                 
149Ibid., h. 145. 
150Ibid., h. 146.  
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dokter mengenal orang gila.” Contoh lainnya seperti yang disebutkan ibn Abu> 
Ha>tim, seorang tokoh terkemuka, seorang pemikir, datang kepada ayahnya, Abu> 
Ha>tim al-Ra>zi>, lalu menyodorkan sejumlah hadis kepadanya dalam sebuah buku. 
Abu> Ha>tim menilai sebagian hadisnya sahih dan sebagian lainnya salah, ada hadis 
yang masuk pada hadis lain, sebagiannya lagi batal, munkar ataupun dusta. Orang 
itu terheran-heran dan menduga bahwa hal ini didasarkan pada bisikan gaib, lebih-
lebih hadis-hadis itu di dalam buku yang belum pernah dilihat Abu> Ha>tim 
sebelumnya. Kemudian orang ini berencana datang kepada Abu> Zur‘ah al-Ra>zi> untuk 
menanyakan kualitas hadis-hadis tersebut. Ternyata jawaban Abu> Zur‘ah sama 
dengan Abu> Ha>tim. Orang itu semakin heran. Lalu Abu> Ha>tim memberikan 
perumpamaan kepadanya dengan pakar uang yang mampu menilai uang ini buruk 
dan itu baik tanpa bisa mengajukan dalil selain mengatakan ini adalah ilmu yang 
telah dikaruniakan kepadaku. Demikian halnya seorang kritikus hadis.
151
 
Untuk itu, al-Idlibi> menilai bahwa kerja keras yang dilakukan kritikus hadis 
pasca sahabat dalam melakukan kritik matan, setidaknya meliputi dua hal. Pertama; 
kritik matan dinilai dan digunakan dalam studi rija>l al-h}adi>s\ (rawi-rawi hadis), dan 
kedua; kritik matan dipakai dalam studi tentang kaidah-kaidah mus}t}alah} al-h}adi>s\ 
(istilah-istilah hadis), baik itu pada sanad maupun matan hadis. 
b. Tolok ukur matan yang sahih 
Secara spesifik dengan melihat kepada sejarah perkembangan ‘ulu>m al-h}adi>s\, 
kritikus hadis belum mengemukakan langkah kongkrit penelitian matan, tetapi 
langsung menerangkan beberapa jenis indikasi dalam menentukan kualitas kesahihan 
                                                 
151Ibid., h. 115., Lihat juga catatan kaki no. 133.  
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matan. Indikasi ini, oleh al-Idlibi> dijadikan sebagai tolok ukur matan hadis yang 
sahih. Berikut ini penjelasan tolok ukur dimaksud: 
1) Meneliti matan yang bertentangan dengan al-Qur’an 
Pada prinsipnya kebenaran suatu hadis, jika valid berasal dari Rasulullah saw. 
maka mustahil berlawanan dengan al-Qur’an, sebab ucapan, perbuatan, dan ikrar 
Nabi saw. dibangun atas petunjuk kewahyuan, seperti keyakinan atas al-Qur’an yang 
bersumber dari wahyu ilahi. Jika sebaliknya, hadis Nabi bertentangan dengan al-
Qur’an, maka asumsi yang muncul, hadis tersebut bukan betul-betul hadis, tetapi 
hadis pada tataran sebutan saja. 
Begitu juga dengan al-Qur’an, yang mengandung makna qat}‘i> al-wuru>d, benar 
dengan tingkat kebenaran yang tidak mengandung keraguan sedikitpun. Sedang 
hadis Nabi saw. z}anni> al-wuru>d, sehingga berpeluang mengandung keraguan, kecuali 
hadis  mutawa>tir  yang jumlahnya kecil. 
Contoh:  
Diriwayatkan dari Rasulullah saw., 
 ِهْيَلَعَو َتاَم ْنَم  ُهُِّيلَو ُهْنَع َماَص  ماَيِص ر( . و)ملسمو يراخبلا ها 
Artinya:  
(Berkata al-Bukha>ri> dan Muslim) “barangsiapa mati, padahal ia mempunyai 
hutang puasa, hendaklah walinya puasakan untuk ia”152 
Keterangan: 
1. Hadis ini diriwayatkan oleh Ima>m al-Bukha>ri> dan Ima>m Muslim. 
                                                 
152Muh}ammad ibn Isma>‘i>l Abu> ‘Abdilla>h al-Bukha>ri>, op. cit., juz 2, h. 690.   
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2. Kualitas sanadnya sahih, tidak terdapat cacat sedikitpun. Tetapi maknanya 
tampak berlawanan dengan sejumlah ayat al-Qur’an, yaitu: Q.S. al-
Baqarah/2: 286, Q.S. Fus}s}ilat/41: 46, Q.S. al-‘Ankabu>t/29: 6, Q.S. al-
’Isra>’/17: 15, Q.S. Fa>t}ir/35: 18, Q.S. al-Ja>s\iah/45: 28, Q.S. Ya>sin/36: 54 dan 
terakhir Q.S. al-Najm/53: 38-39.
153
 
3. Hadis ini berlawanan dengan ayat-ayat di atas, antara lain Q.S. al-Najm/53: 
38-39, karena hadis ini menyuruh seseorang puasakan untuk orang lain. Yang 
bermakna, amal kabaikan dapat dipindahkan kepada orang lain. Sedang Q.S. 
al-Najm/53: 38-39 menyatakan dengan tegas, manusia tidak akan mendapat 
balasan pahala atau dosa, melainkan apa yang ia sudah kerjakan. Ini 
bermakna, seseorang tidak dapat menerima ganjaran dari amal orang lain. 
Contoh di atas menunjukkan pertentangan antara hadis dan ayat al-Qur’an. 
Langkah yang ditempuh untuk menyelesaikannya dengan berupaya melihat kualitas 
masing-masing teks. Dalam hal ini, al-Idlibi> mengajukan dua komponen, pertama; 
dari sudut wuru>d, kedua; dari sudut dala>lah. Al-Qur’an secara keseluruhan qat}‘i> al-
wuru>d, tingkat kebenarannya tidak mengandung keraguan sedikitpun. Sedang hadis 
Nabi saw. z}anni> al-wuru>d, secara akal dapat dikemukakan bahwa yang z}anni> harus 
ditolak diperhadapkan dengan qat}‘i>. Selanjutnya, al-Qur’an dan hadis Nabi 
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Allah swt. berfirman Q.S. al-Najm/53: 38-39, 
        (38)           (39)     
Terjemahnya:  
bahwasanya seorang yang berdosa tidak akan memikul dosa orang lain, dan 






adakalanya qat}‘i} al-dala>lah dan adakalanya z}anni> al-dala>lah. Maka untuk 
memastikan adanya pertentangan antara kedua teks tersebut, keduanya haruslah 
sama-sama tidak dimungkinkan adanya takwil, dan jika salah satunya dimungkinkan 
takwil, jelas tidak ada pertentangan antara keduanya, demikian menurut al-Idlibi>.
154   
2) Meneliti matan yang bertentangan dengan hadis dan si>rah nabawiyyah 
Pembahasan ini dibagi kepada dua bagian, pertama; matan yang bertentangan 
dengan hadis, kedua; matan yang bertentangan dengan si>rah nabawiyyah (sejarah 
Nabi saw.). Untuk bagian pertama, pada matan yang diteliti bertentangan dengan 
matan hadis lain yang juga sahih, terkadang muncul indikasi penolakan suatu hadis, 
jika demikian maka ada dua syarat yang perlu dipenuhi. Pertama; tidak ada peluang 
disinergikan (al-jam’u), kedua; hadis yang dijadikan sebagai dasar penolakan hadis 
lain yang bertentangan haruslah berstatus mutawa>t}ir. Dua syarat yang diajukan al-
Idlibi> tersebut, dalam penilaian penulis cukup beralasan meski sebenarnya dua syarat 
ini hanyalah pengulangan dari syarat yang pernah diajukan ibn H{ajar al-‘Asqala>ni>.  
Syarat pertama al-Idlibi>, tidak dimungkinkan al-jam‘u, menunjukkan bahwa 
salah satu dari keduanya pasti lemah. Secara logika tidak mungkin Rasulullah saw. 
sebagai sumber hadis berbicara dalam satu tema tapi hukumnya berbeda. Kalaupun 
ditemukan ada hadis yang secara tekstual bertentangan dengan hadis lain tentang 
kontekstualnya, itu adalah murni kekeliruan orang yang mendengarkan sabda Nabi 
saw. pada tingkatan sahabat atau selainnya. Satu contoh, Muslim dari jalur ibn 
‘Abba>s meriwayatkan hadis, Nabi saw. menikahi Maimu>nah saat ihram.155 Hadis 
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lain, juga oleh Muslim menyebutkan, Nabi saw. menikahi Maimu>nah saat ihla>l 
(tidak ihram).
156
 Setelah dilakukan penelitian mendalam ternyata terdapat beberapa 
fakta, di antaranya: Maimu>nah sendiri meriwayatkan Nabi saw. menikahinya saat 
ih}la>l, begitu juga Abu> Rifa>‘i> kejadian perkawinan itu dalam ih}la>l. Termasuk sebagian 
sahabat menyalahkan pendapat ibn ‘Abba>s dan tidak menolak riwayat Abu> Ra>fi‘. 
Sejumlah fakta ini, tentunya dapat dijadikan pegangan dalam men-tarji>h 
(mengunggulkan) suatu hadis atas hadis lainnya yang tampak bertentangan, dan 
tentunya ibn ‘Abba>s telah keliru dalam meriwayatkan. 
Syarat kedua, yakni hadis tersebut harus berstatus mutawa>tir, baik itu 
mutawa>t}ir lafz}i> (mutawa>t}ir secara tekstual) maupun mutawa>t}ir ma‘nawi> (mutawa>t}ir 
secara kontekstual). Syarat ini diajukan al-Idlibi> bertujuan untuk mendapatkan 
komparasi periwayatan saat melakukan kritik matan. Adanya banyak jalur 
periwayatan sebagaimana yang terdapat pada hadis-hadis mutawa>t}ir akan 
memberikan kemudahan penentuan mana matan yang sahih dan mana yang bukan 
sahih. Tidak hanya itu, hadis mutawa>t}ir berposisi qat}‘i> al-wuru>d sedang yang tidak 
mutawa>t}ir pasti z}anni> al-wuru>d, sehingga ketika dikomparasikan tampak bahwa 
yang mutawa>t}ir unggul atas yang tidak mutawa>t}ir.157 
Selanjutnya, pada bagian kedua, matan yang bertentangan dengan si>rah 
nabawiyyah. Menurut al-Idlibi>, jika salah satu bukti kepalsuan suatu riwayat adalah 
karena bertentangan dengan yang telah baku dari hadis-hadis Nabi saw., maka  bisa 
juga disamakan dengan ketentuan ini adalah jika suatu riwayat bertentangan dengan 
                                                 
156Ibid.  
157
Al-Idlibi>, op. cit., h. 274.  
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yang telah baku dari si>rah nabawiyyah.158 Dari pernyataan ini, dipahami bahwa 
standar yang dipakai al-Idlibi> dalam menetapkan suatu matan hadis tidak boleh 
bertentangan dengan si>rah nabawiyyah yang telah baku. Maksudnya, jika telah ada 
informasi akurat dan dapat dijamin kebenarannya, informasi si>rah nabawiyyah itu 
akan dijadikan barometer dalam menilai kesahihan suatu matan hadis, walaupun 
menurutnya tidak semua hadis-hadis Nabi saw. harus diperhadapkan dengan si>rah 
nabawiyyah, karena yang biasa terjadi adalah memperhadapkan si>rah nabawiyyah 
dengan hadis-hadis Nabi saw.  
Untuk itu, dalam menentukan informasi si>rah nabawiyyah yang baku dengan 
melihat banyaknya jalur periwayatan. Jika kemudian ditemukan ada riwayat hadis 
yang bertentangan dengan informasi yang telah baku di dalam si>rah nabawiyyah, 
maka hal ini menjadi indikator tidak benarnya riwayat itu. Contoh, Imam Muslim 
meriwayatan dari Abu Salamah ibn Abdirrahma>n ibn ‘Auf, bahwa Ia bertanya 
kepada Ja>bir tentang yang pertama kali turun dari al-Qur’an. Ia menjawab: “Wahai 
orang yang berselimut”, Abu Salamah langsung menyanggahnya dengan riwayat 
yang menyebutkan bahwa yang pertama turun adalah surah Iqra’, tapi Ja>bir tidak 
mau mencabut pendapatnya itu.
159
 Riwayat ini jelas menunjukkan yang pertama 
turun adalah surah al-Muddas\s\ir, dan ini tidak benar menurut al-Nawa>wi>. Kekeliruan 
Ja>bir jelas bertentangan dengan sejarah Nabi saw., bahwa Rasulullah saw. bercerita 
tentang tenggang wahyu. Suatu ketika beliau berjalan, tiba-tiba beliau mendengar 
suara dari langit, lalu beliau mengangkat kepala, ternyata yang datang adalah 
malaikat yang dulu datang di Gua Hira dan seterusnya dalam hadis ini menjelaskan 
                                                 
158Ibid., h. 273-274. 
159Ibid., h. 297; Muslim ibn H{ajja>j, op. cit., juz 2, h. 208.   
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tentang turunnya surah al-Muddas\s\ir.160 Dari informasi hadis ini, menunjukkan 
sebelum turunnya surah al-Muddas\s\ir, malaikat tersebut (Jibril) sudah pernah 
mendatangi Rasulullah saw., itu artinya telah ada wahyu yang turun sebelumnya, 
dan pendapat Ja>bir jelas tertolak, karena bertentangan dengan informasi si>rah 
nabawiyyah.161 
3) Meneliti matan yang bertentangan dengan akal, indera dan sejarah 
Dalam menjelaskan tolok ukur ini, al-Idlibi> menegaskan bahwa termasuk 
kebatilan sebagian hadis yang diriwayatkan dari Nabi saw. adalah keberadaan hadis 
bertentangan dengan akal, indera atau sejarah, juga merupakan perkara yang tidak 
diperselisihkan. Alasan al-Idlibi> tidak dibangun atas argumen kuat, karena ia hanya 
berangkat dari sebuah keyakinan Rasulullah saw. utusan Tuhan tidak mungkin 
mengucapkan sesuatu yang bertentangan dengan hukum akal sehat atau kenyataan 
yang dapat dideteksi atau kebenaran sejarah. Menurut penulis, keyakinan al-Idlibi> 
itu masih belum cukup dan perlu dibuktikan secara ilmiah dengan menyertakan 
barometer apa yang digunakan dalam mengukur suatu hadis itu bertentangan dengan 
akal, indera dan sejarah. 
Lain daripada itu, satu hal menarik, ternyata al-Idlibi> tampak ragu dalam 
menilai teks matan hadis yang bertentangan dengan tiga unsur tersebut, menurutnya 
pada tataran menghukumi hadis mutlak menjadi wilayah ijtihad, dan tatkala berada 
pada wilayah ini obyektifitas seorang mujtahid (orang yang berijtihad) akan diuji. 
Untuk itu, al-Idlibi> berharap setiap mujtahid tidak gegabah dalam menghukumi 
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Al-Idlibi>, op. cit., h. 297; Muslim ibn H{ajja>j, op. cit., h. 205-206.  
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suatu hadis, perlu menyertakan syarat-syarat kesahihan hadis dan tidak gegabah pula 
menolak suatu hadis hanya karena syubhat ringan, juga tidak mudah menerima hadis 
yang tidak sahih dengan takwil mengada-ngada, sehingga akal terkurung dalam 




Contoh, al-Nasa>’i> dengan dua jalur periwayatan: dari Ibn ‘Abbas, bahwa 
seorang laki-laki berkata: “Wahai Rasulullah, saya mempunyai istri, termasuk orang 
yang  paling saya cintai, (tetapi) sesungguhnya istriku tidak menolak tangan orang 
lain menyentuhnya.” Rasul bersabda: “Talaklah ia. Laki-laki itu berkata: “Saya tak 
dapat berpisah dengannya.” Rasul bersabda: “Bersenang-senanglah dengannya”163 
Perkataan “ نإ تيأرما لا عفدت دي سملا  (sesungguhnya istriku tidak menolak tangan 
orang lain menyentuhnya) memberi pengertian lacur atau murahan, dan perkataan              
“ عتمتساف ابه  ” (bersenang-senanglah dengannya) mengindikasikan, persetujuan 
Rasulullah saw. atas seorang suami hidup bersama dengan seorang istri yang lacur 
atau murahan. Hadis ini jelas bertentangan dengan akal, karena tidak mungkin 
Rasulullah saw. membiarkan seorang suami tetap bersama dengan istrinya yang 
kondisinya seperti itu. Kalaupun sebagian orang berusaha menakwilkan dengan 
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Al-Idlibi>, op. cit., h. 303-304. 
163Ah}mad ibn Syu‘aib Abu> ‘Abd al-Rah}ma>n al-Nasa>’i>, al-Mujtaba> min al-Sunan, juz 6, h. 67; 
Al-Idlibi>, op. cit., h. 306-307. 
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4) Meneliti matan yang tidak menyerupai perkataan Nabi saw. 
Menurut al-Idlibi>, tolok ukur kesahihan suatu hadis dapat dilihat dari 
beberapa hal, tidak bertentangan dengan teks al-Qur’an, sunnah yang sahih, akal, 
indera (kenyataan), atau sejarah. Namun terkadang ada juga hadis yang terindikasi 
bukan sabda kenabian atau tidak menyerupai perkataan Nabi saw. Dalam 
pengakuannya, al-Idlibi> mengatakan, barometer mengetahui suatu hadis jauh dari 
sabda kenabian cukup sulit dideteksi, tapi hal itu setidaknya dapat diketahui dari 
tiga hal, yaitu matan yang mengandung makna serampangan, makna-makna rendah 
dan ungkapan istilah-istilah yang muncul belakangan (kontemporer). Senada dengan 
itu, Ibn S{ala>h} dan Ibn al-Qayyim menyebutkan indikasi suatu hadis palsu dapat 
dilihat pada materinya yang mengandung teks dan makna yang serampangan.
165
  
Pernyataan al-Idlibi> ini tampak bahwa ia masih menganggap hadis yang tidak 
menyerupai perkataan Nabi saw. lemah atau tidak sahih. Sementara Ibnu S{ala>h} dan 
Ibn al-Qayyim dengan jelas menghukumi hadis tersebut palsu. Dari sini terlihat al-
Idlibi> berbeda dengan yang lain, ia tidak langsung memfonis hadis tersebut palsu, 
padahal suatu ungkapan yang jika terbukti bukan sabda kenabian pasti ungkapan 
tersebut palsu (hadis maud}u>‘). Sikap tidak tegas al-Idlibi> akan berimplikasi pada 
bolehnya menerima suatu hadis meski lafal dan maknanya tidak menyerupai 
perkataan Nabi saw., sebab tidak semua hadis lemah tertolak, apalagi jika hadis yang 
lemah itu memiliki banyak jalur periwayatan baik secara lafal dan makna yang tidak 
bertentangan dengan teks al-Qur’an atau hadis lainnya, karena posisi hadis lemah 
dapat diakomodir tatkala hadis tersebut memiliki makna serupa dengan hadis sahih 
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Namun demikian, secara tersirat al-Idlibi> mengakui bahwa hadis-hadis yang 
bentuknya serampangan adalah palsu, ini dapat dilihat dari yang dicontohkan al-
Idlibi> berikut: Ibn al-Qayyim menyebutkan, ada beberapa hadis palsu (maud}u>‘) yang 
dapat diketahui tanpa melihat sanadnya seperti apa yang diriwayatkan dari Abu 
Hurairah secara marfu>‘ (terangkat kepada Nabi saw.),  
 ْنَع بَِأ ةرْيَرُه  َّنَأ  بيَّنلا ىَّلَص للها  ِهْيَلَع مَّلَسَو  َلَاق  ْنَم ىَّلَص  َدْع َب بِرْغَمْلا تس تاَعََكر  َْلَ مَّلَكَت َي  َّنُه َن ْ ي َب 
ءوسب نلدع  ُهَل  ِةَداَبِعِب تينث  ََةرَشَع ةَنَس .(ةَجام نبا هاور  )يذمترلاو167 
Artinya:  
(Berkata Ibn Ma>jah dan al-Turmuz\i>) “Dari Abu Hurairah, bahwasanya Nabi 
saw. bersabda: barangsiapa shalat setelah maghrib enam rakaat, tidak 
berbicara dengan sesuatupun di antara keenam rakaat itu, maka baginya 
ibadah itu menyamai ibadah selama dua belas tahun”. (Riwayat ibn Ma>jah 
dan al-Turmuz\i>)  
Sisi serampangan dari hadis di atas secara spesifik tidak dijelaskan oleh Ibn 
al-Qayyim. Boleh jadi, penyamaan shalat enam rakaat setelah maghrib dengan 
ibadah selama dua belas tahun satu hal yang menakjubkan dan dianggap Ibn al-
Qayyim sulit diterima akal sehat, sebab menurut Ibn al-Qayyim indikator utama 
suatu hadis mengandung makna serampangan adalah bahwa Rasulullah saw. tidak 
pernah mengatakan perkataan secara serampangan untuk mendatangkan hal-hal 
menakjubkan, yang tidak dapat diterima akal sehat, baik dalam kata atau maknanya, 
lagipula hadis-hadis tentang keutamaan shalat sunnah antara maghrib dan isya tidak 
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Nu>r al-Di>n Itr, Manh}}aj al-Naqd fi ‘Ulu>m al-H{adi>s\, op. cit., h. 294. 
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Al-Idlibi>, op. cit., h. 330. Dalam sanad hadis ini terdapat rawi bernama ‘Umar ibn Ra>syid. 
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tidak bernilai sesuatupun. Nu>r al-Di>n ibn Sulta>n, al-Asra>r al-Marfu>‘ah fi> al-Akhba>r al-Maud>u‘ah 
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sahih, sebagian lagi sangat lemah. Sebaliknya, hadis-hadis keutamaan shalat antara 
maghrib dan isya dijelaskan dengan perbuatan Nabi saw., bukan perkataan.
168
 
Terdapat pula hadis-hadis mengenai keutamaan kota tertentu yang 
disebutkan dalam kitab-kitab hadis, contohnya keutamaan kota Syam, termasuk 
distriknya yang disebutkan secara rinci, seperti Damaskus dan al-Ghota, padahal 
pada waktu itu kota tersebut masih dikuasai kaum kafir. Abu Dawud meriwayatkan 
dari Abi Darda, bahwa Rasulullah saw. bersabda: “sesungguhnya barak militer kaum 
muslimin di hari pertempuran al-Malhamah (banyak membawa korban) adalah di al-
Ghota di samping kota bernama Damaskus, termasuk kota terbagusnya Syam. 
Menurut al-Idlibi>, hadis yang berbicara tentang keutamaan Syam bukanlah 
mengherankan, karena Syam adalah bumi para Nabi terdahulu, di dalamnya terdapat 
Bait al-Maqdis dan masjid al-Aqsha yang sekelilingya diberkahi Allah, tetapi yang 
mengherankan adalah riwayat-riwayat yang menentukan nama Damaskus dan al-
Ghota, dikhawatirkan penamaan tersebut diluncurkan untuk memenangkan satu 
pendapat atas pendapat lain di zaman fitnah, khususnya dalam riwayat yang 
mengisyaratkan pada prajurit-prajurit muslim, di antaranya ada yang di Syam, 
Yaman dan yang di Iraq.
169
 
Setelah menyebut beberapa contoh, Ibn al-Qayyim berkata: “Bab ini sangat 
luas, tetapi kami sebutkan sedikit, agar diketahui bahwa hadis-hadis semacam ini, 
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Pengutipan contoh di atas menunjukkan al-Idlibi> secara tersirat mengakui 
adanya hadis dengan lafal atau makna serampangan adalah palsu. Al-Idlibi> kemudian 
mempoertegas dengan mengutip perkataan Ibn al-Qayyim bahwa, apa yang 
ditegaskan Ibn al-Qayyim adalah benar, contoh-contoh hadis palsu itu tak luput dari 
keadaan perawinya, di antaranya: (1) disebabkan karena kebodohan dan 
kecerobohan; (2) disebabkan karena ke-zindi>q-an seseorang, yang dimaksudkan 
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PEMIKIRAN SYUHUDI TENTANG KRITIK MATAN HADIS 
 
A. Biografi Syuhudi  
1. Geneologi Pemikiran 
a. Sosio Kultural 
 Muhammad Syuhudi Ismail yang sering dikenal dengan nama Syuhudi, 
merupakan anak kedua dari pasangan saudagar kaya yaitu, Ismail bin Mistin bin 
Soemohardjo dan Sufiyatun binti M. Ja’far. Syuhudi lahir di Rowo Kangkung, 
Lumajang, Jawa Timur pada tanggal 23 April 1943. Ayahnya berasal dari suku 
Madura , sedangkan ibunya berasal dari suku Jawa. Lahir dan dibesarkan dalam 
keluarga yang taat dalam beragama membuat Syuhudi sejak kecil sudah di ajarkan 
tentang nilai – nilai keislaman oleh kedua orang tuanya. Selain bersekolah di 
Sekolah Rakyat Negeri (SRN) Sidoarjo, Jatiroto Lumajang, Jawa Timur, Syuhudi 
mempunyai kegiatan rutin  pada sore hari yaitu “ngaji” pada ayahnya sendiri Ismail 
dan selanjutnya belajar agama pada Kiai Mansur yang didatangkan oleh ayahnya 
sendiri dari salah satu Pesantren di Jember, Jawa Timur.
172
 
 Setelah beranjak dewasa dan telah selesai menamatkan pendidikan dasarnya, 
Syuhudi melanjutkan pendidikannya ke Pendidikan Guru Agama Negeri (PGAN) 
selama 4 tahun di Malang dan tamat pada tahun 1959. Karena permintaan dari 
                                                 
172Arifuddin Ahmad, “Pembaharuan Pemikiran tentang Hadis Nabi saw. di Indonesia, Studi 
atas Pemikiran Muhammad Syuhudi Ismail” (Disertasi Doktor, Program Pascasarjana UIN Syarif 
Hidayatullah, Jakarta, 2000), h. 27-28.  
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ayahnya maka setelah menyelesaikan pendidikiannya di PGAN, ia kemudian 
menjadi guru di Madrasah Rowo Kangkung.
173
  
 Tidak lama kemudian setelah ia menjadi guru, Syuhudi melanjutkan 
pendidikannya ke tingkat yang lebih tinggi, yaitu Pendidikan Hakim Islam Negeri 
(PHIN) di Yogyakarta dan menamatkan pendidikannya pada tahun 1962
174
 dan 
selanjutnya di angkat menjadi Pegawai Negeri Sipil di lingkungan Pengadilan 
Agama Ujungpandang, Sulawesi Selatan. Karena kecintaannya terhadap ilmu 
pengetahuan khususnya ilmu agama, maka Syuhudi juga kemudian melanjutkan 
pendidikannya di Institut Agama Islam Negeri (IAIN) Sunan Kalijaga Yogyakarta 
cabang Makassar (yang dulunya bernama IAIN Alauddin Ujungpandang dan 
kemudian sekarang menjadi Universitas Islam Negeri (UIN) Alauddin Makassar), 
Fakultas Syariah, dan memperoleh ijazah sarjana muda pada tahun 1969
175
 dengan 
judul Risalah Ilmiah “Tempus Delictus dalam Hukum Pidana Islam”. Tidak berhenti 
hanya di situ saja, Syuhudi kemudian melanjutkan pendidikan Sarjana lengkapnya di 
Fakultas dan kampus yang sama, selesai pada tahun 1973 dengan judul Skripsi 




 Syuhudi juga melanjutkan Pendidikannya ke tingkat Pascasarjana IAIN 
Syarif Hidayatullah Jakarta yang saat ini sudah berganti nama menjadi UIN Syarif 
                                                 
173Ibid.; Syuhudi, Pengantar Ilmu Hadis (Cet. 10; Bandung: Penerbit Angkasa, 1991), h. iii.  
174Ibid.  
175Ibid.  
176Arifuddin, “Pembaharuan Pemikiran Tentang Hadis Nabi saw. di Indonesia (Studi Atas 
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Hidayatullah Jakarta dan menamatkannya pada tahun 1985 dengan meraih gelar 
Doktor terbaik  pada tahun 1987 dalam bidang Kajian Islam, Konsentrasi Ilmu Hadis 
dengan Disertasi yang berjudul “Kaedah Kesahihan Sanad Hadis (Telaah Kritis 
dengan Pendekatan Ilmu Sejarah)”.178  
 Di samping studi formal yang dilakukakannya, Syuhudi selalu mengikuti 
sejumlah kursus dan penataran, antara lain: Penataran bidang studi ilmu falak di 
Jakarta, dan dari penataran tersebut kemudian Syuhudi dapat menghasilkan beberapa 
tulisan, yaitu “Sekitar Hisab Awal Bulan” (Makalah 1977), “Waktu Shalat dan Arah 
Kiblat” (Makalah 1977), “Ilmu Falak I” (Diktat 1981), “Penerapan Arah Kiblat Pada 
Bangunan Masjid” (Hasil Penelitian 1982), “Pelaksanaan Hisab dan Rukyah Awal 
Bulan” (Makalah 1982), “Gerhana Matahari Menurut Hisab dan Hadis Nabi” 
(Makalah 1982), “Menentukan Arah Kiblat dan Waktu Sholat” (Hasil Penelitian 
1987), “Hisab Rukyah  Awal Bulan Hijriah dan Cara Membuat Kalender Tahun 2000 
dan 2222 Masehi” (Hasil Penelitian 1990), dan “Sekitar Sumber Perbedaan 
Penetapan Awal Bulan untuk Tahun Hijriah (Qamariyah) di Kalangan para Ahli 
Hisab dan Ahli Rukyah (Makalah 1994).179 
 Disamping itu, Syuhudi juga menyelesaikan studinya di Studi Purna Sarjana 
(SPS) Yogyakarta selama satu tahun dan selam studi ini Syuhudi juga 
mengembangkan pemikirannya lewat tulisan – tulisan yang dibuatnya dalam 
beberapa makalah, yang antara lain : “Al-Maturidi, Sejarah Hidup dan 
Pemikirannya”, “Sokrates dan Filsafatnya”, “Syah Waliulla >h Ad-Dahlawi, sejarah 
hidup dan Pemikirannya”, “Usmani Muda, Pemuka-pemuka Penting dan 
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Pemikirannya”, “Kebahagiaan Menurut Aristoteles dan Islam”, “Sebab-sebab orang 
Islam Memasuki Aliran Kebatinan”, “Syiha >b al-Di>n Suhrawardi Al-Maqtul” dan 
“Syah Waliullah Ad-Dahlawi, Pembaharu Pemikir Islam di India”. Kemudian ia juga 
mengikuti Pendidikan Staf Tingkat II di Jakarta, Penataran Sekretaris IAIN Se 




 Setelah melihat latar belakang perjalanan pendidikannya maka dapat 
disimpulkan bahwa Syuhudi merupakan orang yang memiliki kecintaan terhadap 
ilmu pengetahuan, sehingga begitu banyak waktu yang dia habiskan hanya untuk 
mengembangkan pengetahuannya terhadap dunia keislaman khususnya  di bidang 
Hadis dengan pemikirannya yang jenius. 
b. Sosio Keagamaan 
 Pada tahun 1965 di usianya yang ke 22 tahun, ia menyempurnakan separuh 
dien-nya dengan menikahi Nurhaedah Sanusi,  seorang gadis keturunan Bugis, 
Sidrap. Dari pernikahan itu ia kemudian dikaruniakan empat orang anak, tetapi yang 
masih hidup tinggal bejumlah tiga orang. Tetapi takdir Allah berkata lain, sekitar 
awal tahun 1972 isterinya meninggal dunia dan tanpa menunggu waktu yang lama 
tepat akhir tahun semenjak kepergian isterinya, Syuhudi kemudian, menikahi Habiba 
Sanusi yang merupakan Kakak Kandung dari Nurhaedah Sanusi, dan dari pernikahan 
tersebut Syuhudi dikaruniai dua orang putera.
181
 
                                                 
180Ibid., h. 32.  
181Ibid., h. 34.  
88 
 
 Latar belakang masa kecilnya yang pernah belajar agama pada Kiai Mansur 
yang merupakan alumnus Pesantren  berbasis Syarikat Islam di Jember dan ayahnya 
H. Ismail yang seorang pengikut Masyumi tetapi kemudian setelah Masyumi pecah, 
ayahnya bergabung dengan Nahdlatul Ulama (NU).  
 Pada saat melanjutkan pendidikan di PHIN Yogyakarta, Syuhudi lebih 
banyak bergaul dengan kalangan Muhammadiyah, oleh karena itu pada saat pertama 
kali Syuhudi datang ke Ujungpandang, Makassar, ia tinggal di Masjid Ta’mirul 
Masajid dan bukan hanya tinggal tapi Syuhudi juga belajar agama disana dibawah 
asuhan Dr. Madjidi. Dan pada saat menjadi Mahasiswa IAIN Alauddin Makassar, 
Syuhudi bergabung dalam Organisasai Serikat Mahasiswa Muslim Indonesia 
(SEMMI), yang merupakan organisasi kemahasiswaan di bawah naungan Partai 
Syarikat Islam Indonesia Wilayah Sulawesi Selatan, dan kemudian dari pengalaman 
organisasinya di SEMMI, selanjutnya Syuhudi diberi kepercayaan untuk menjabat 
sebagai  Ketua I Pemuda Muslim Indonesia Wilayah Sulawesi Selatan (1965-1969), 
menjabat sebagai Sekretaris Umum PSII Sulawesi Selatan (1970-1973) dan anggota 
DPRD termuda tingkat I Sulawesi Selatan (1966-1973). Dan juga pada tahun 1973  
tersebut kemudian Syuhudi memilih untuk mengundurkan diri dari Karir 
keorganisasiannya tersebut dan mulai berkonsentrasi pada pengembangan 
pendidikan dan kegiatan sosial kemasyarakatan di IAIN Alauddin Ujungpandang. 
Bersama rekan -rekannya, yaitu Abd. Muin Salim, Minhajudin dan Jayatun, Syuhudi 
memfokuskan pada bidang pendidikan  dengan membina Fakultas Syari’ah dengan 
baik sehingga dapat menghasilkan lulusan-lulusan yang berkualitas dalam bidangnya 
masing-masing. Tidak hanya berhenti di situ saja dalam pengembangan pendidikan, 
kemudian Syuhudi dan Abd. Muin Salim selanjutnya membuka Program 
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 Dalam Bidang Sosial Kemasyarakatan Syuhudi aktif di Majlis Tarjih 
Muhammadiyah Dewan Pimpinan Wilayah Muhammadiyah Sulawesi Selatan dan 
juga merupakan  Ketua Tim Penentuan Arah Kiblat Masjid Al Markaz Al Islami. 
Dan pada tingkat Perguruan Tinggi se Sulawesi Selatan, Syuhudi bersama rekan-
rekannya di luar IAIN yaitu M. Tahir Kasnawi dan M. Natsir Nessa mendirikan 
Lembaga Kajian Kemasyarakatan dan Keislaman Indonesia (KAMI) pada tahun 
1990 yang kemudian diketuai oleh Syuhudi sendiri. Pada tahun 1991 Syuhudi di 
percayai oleh pengurus Lembaga KAMI untuk menjadi Sekretaris Umum Ikatan 
Cendekiawan Muslim Se-Indonesi (ICMI) Orwil Sulawesi Selatan yang pada saat itu 
baru saja dibentuk oleh rekan-rekannya yang bersama-sama di Lembaga KAMI.  
 Menurut rekannya M. Tahir Kasnawi, bahwa Syuhudi merupakan salah 
seorang yang telah membuktikan kualitas dirinya dengan banyak ilmu yang telah 
dipelajarinya, serta dengan pemikiran – pemikiran Syuhudi yang sangat kritis 
terhadap Ilmu Pengetahuan dan juga didukung dengan keberhasilannya dalam 
menjelaskan Hadis Nabi secara kontekstual dan argumentatif sesuai dengan 
penguasaanya terhadap dalil-dalil yang ada.  
 Pada sisi lain dari seorang Syuhudi yang memiliki semangat juang dan 
idealisme keislaman yang kuat, sehingga dampaknya dari hal tersebut 
mengakibatkan sering terjadi  konflik antara dirinya dengan pengikut Partai 
Komunis Indonesia, sehingga pada saat menjelang terjadinya Gerakan 30 September 
PKI Syuhudi menjadi salah satu daftar penculikan PKI Sulawesi Selatan.  
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 Akan tetapi jika berbicara masalah internal umat islam, sekalipun disini  ia 
lahir dari kalangan NU, Syuhudi memiliki pahamnya sendiri terhadap masalah 
keagamaan. Dan dengan sifatnya yang toleran serta tetap berpegang teguh  pada 
paham yang diyakininya selama memiliki dasar yang kuat, maka ia tidak pernah 
menyalahkan orang lain atas perbedaan paham tersebut, meskipun perbedaan 
pendapat itu pasti ada. Tetapi Syuhudi berusaha untuk menyampaikan alasan-alasan 
dari masing-masing pendapatnya yang pastinya semuanya mempunyai dasar dari Al-
Qur’an dan Hadis Nabi yang telah dipelajarinya.183 
 Namun lebih lanjut Syuhudi dikenal sebagai seseorang yang memiliki 
pendirian yang sangat kuat terhadap paham yang dijalaninya. Sehingga ia dapat 
diterima dalam komunitas masyarakat yang cenderung memiliki pemahaman agama 
yang heterogen. Syuhudi yang merupakan intelektual muslim dan seorang ilmuwan 
murni, dengan pemikirannya  mencoba untuk memberikan gagasan yang menggugat 
pemahaman yang berkembang di masyarakat bahwa salah dan benarnya dalam suatu 
pemikiran itu ditentukan oleh status yang dimiliki pelopornya. Karena menurutnya, 
bahwa suatu perkembangan sosial akan dirugikan manakala pemikiran yang tidak 
teruji secara intelektual tersebut meluas secara leluasa dan jika kemudian pemikiran 
tersebut dipisahkan dengan status sosial, maka perkembangan masyarakat akan lebih 
baik karena pikiran-pikiran yang dikonsumsi masyarakat adalah yang sudah teruji 
dan lebih valid. Argumen-argumen Syuhudi tidak hanya terbatas pada tataran 
mengemukakan alasan-alasan yang rasional, tetapi ia juga berhasil meletakkan 
                                                 
183Ibid., h. 39-40.  
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2. Karir Akademik 
 Dalam perjalanan karir akademiknya, Syuhudi banyak menghabiskan 
waktunya  pada dunia pendidikan dengan mengembangkan wawasan ilmu 
pengetahuannya. Setelah ia menamatkan pendidikannya di PHIN Yogyakarta, 
Syuhudi kemudian diangkat menjadi pegawai Pengadilan Agama Tinggi Propinsi di 
Ujungpandang sejak tahun 1962 sampai dengan 1970. Kemudian setelah ia meraih 
gelarnya sebagai Sarjana Lengkap, ia kemudian oleh kampusnya diangkat menjadi 
Dosen Tetap Fakultas Syari’ah IAIN Alauddin Ujungpandang sejak tahun 1970 
sampai ia wafat pada tahun 1995. Tahun 1973-1978 menjadi Kepala Bagian 
Kemahasiswaan dan Alumni IAIN Alauddin Ujungpandang tahun 1974-1982 
menjadi Sekretaris KOPERTAIS Wilayah VIII Sulawesi dan juga tahun 1979-1982 
menjadi Sekretaris Al-Jami’a IAIN Alauddin Ujungpandang.  
 Syuhudi juga aktif menjabat sebagai staff pengajar di berbagai perguruan 
tinggi Islam lainnya yang ada di Ujungpandang, yaitu: Fakultas Tarbiyah 
UNISMUH Ujungpandang, Fakultas Ushuluddin dan Syari’ah Universitas Muslim 
Inodnesia (UMI) Ujungpandang dan di Pesantren IMMIM Tamalanrea 
Ujungpandang.  
 Pada tahun 1987, setelah ia meraih gelar Doktornya dari IAIN Syarif 
Hidayatulla Jakarta. Syuhudi kemudian kembali ke Ujungpandang untuk kemudian 
menjalankan tugas pokoknya sebagai seorang Dosen tetap pada Fakultas Syari’ah 
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Ulasan selengkapnya lihat dalam Arifuddin, Paradigma, h. 263.   
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IAIN Alauddin Ujungpandang dan Dosen Luar Biasa di berbagai perguruan tinggi 
lainnya di Ujungpandang. 
 Selain itu juga bukan hanya menjadi Dosen Luar Biasa di perguruan Tinggi 
yang ada di Ujungpandang, ia juga merupakan Dosen Luar Biasa di Institut Agama 
Islam Latifah Mubarakiyah Suryalaya, Tasikmalaya, Jawa Barat dari tahun 1988-
1990, menjabat juga sebagai Direktur Forum Studi Agama Islam (FSAI) IAIN 
Alauddin Ujungpandang, Ketua Umum Ikatan Alumni IAIN Alauddin 
Ujungpandang semenjak tahun 1986 sampai ia wafat. Dosen Tetap pada Program 
Pascasarjana IAIN Alauddin Ujungpandang, Dosen Luar Biasa pada Program 
Pascasarjana IAIN Sunan Ampel Surabaya dan juga sebagai Deputi Direktur 




 Pada tanggal 26 Maret 1994 M, bertepatan dengan 13 Syawal 1414 H, 
Syuhudi kemudian mendapat Gelar Akademik tertinggi yang kemudian dimandatkan 
menjadi Guru Besar dalam Bidang Hadis dan Ilmu Hadis dengan pidato yang 
berjudul “Pemahaman Hadis  Nabi yang Tekstual dan Kontekstual (Telaah Ma’ani 
al-Hadis tentang Ajaran Islam yang Universal, Temporal dan Lokal” dan menjabat 
sebagai Direktur Program Pascasarjana IAIN Alauddin  Ujungpandang pada tahun 
1995 sampai ia wafat. Bukan hanya itu saja, Syuhudi dipercayai untuk menjabat 
sebagaiKetua Tim Penyusun Kurikulum Ulumul Hadis I-IX untuk IAIN Se-
Indonesia pada tahun 1993 yang diselenggarakan di Cimahi.
186
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 Dan pada Ahad, 19 November 1995 di Rumah Sakit Cipto Mangunkusumo 
Jakarta, Syuhudi menghembuskan nafas terakhirnya dan dikebumikan di Pekuburan 
Islam (Arab) Bontoala, Ujungpandang pada hari Senin 20 November 1995. Menurut 
M. Qashim Mathar, sebelum wafatnya Syuhudi menyampaikan tentang harapannya 
terhadap ICMI dan Al Markaz Al Islami dapat menjadi dua potensi utama yang akan 
mengangkat nilai kualitas bangsa, khususnya Masyarakat Sulawesi Selatan dan 
menaruh kesedihan atas IAIN Alauddin sebagai Lembaga Pendidikan Tinggi Agama 
Islam. 
 Disamping kesibukannya mengemban tugas sebagai seorang pegawai dan 
pengajar, Syuhudi tidak pernah lupa untuk menyempatkan waktunya dalam 
membuat karya-karya tulis Ilmiah dalam bentuk makalah, penelitian, bahan pidato, 
artikel, maupun diktat baik untuk kepentingan internal IAIN ataupun juga eksternal 
IAIN itu sendiri. Sepanjang perjalanan hidupnya Syuhudi telah menghasilkan 164 
judul karya ilmiah yang terdiri dari risalah ilmiah, buku, hasil penelitian, diktat, 
makalah, naskah pidato, artikel, skripsi, dan disertasi. Ditambah lagi dengan tiga 
buah karya tim dan tiga belas entry untuk Ensiklopedia Islam. Dari sekian banyak 
bukunya tersebut, telah ada sekitar 8 buku yang menjadi buku standar dalam mata 
kuliah Ilmu Hadis diseluruh Fakultas Agama di Indonesia.
187
 
 Namun tidak dapat dipungkiri bahwa semenjak wafatnya Syuhudi, banyak 
sekali kalangan merasa keilangan seorang ilmuwan Islam Indonesia yang kokoh 
dengan pendirinnya dan  juga merupakan seorang ahli hadis yang memiliki 
ketekunan dan pemikiran yang kuat sekaligus rendah hati, toleran, disiplin dan selalu 
bersungguh-sungguh dalam memegang amanah.  
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 Pada akhirnya dapat disimpulkan bahwa Syuhudi merupakan seorang 
ilmuwan Islam dan sekaligus sebagai tokoh masyarakat  yang tidak hanya 
mengharumkan nama besar keluarganya tetapi juga merupakan suatu kebanggaan 
yang dimiliki oleh seluruh civitas akademika IAIN Alauddin Ujungpandang dan 
Masyarakat Muslim Ujungpandang.    
B. Pemikiran Syuhudi tentang Kritik Matan Hadis 
1. Kaidah kesahihan matan hadis 
Dalam membahas sub judul di atas perlu dipaparkan dan dijelaskan sejumlah 
istilah terkait. Berikut ini penjelasan dari istilah-istilah dimaksud beserta 
definisinya. 
Istilah kaidah, berarti perumusan dari asas-asas yang menjadi hukum, aturan 
yang tentu, patokan, atau dalil.
188
 Sedangkan kata kesahihan menurut Tim Penyusun 
Kamus Pusat Bahasa secara bahasa berarti perihal sahih, kebenaran, kesempurnaan. 
Adapun kata dasar sahih diserap dari kosakata bahasa Arab al-s}ah}i>h}, berarti yang 
sehat. Kata sahih juga telah menjadi kosakata bahasa Indonesia dengan arti sah, 
benar, sempurna, tiada cela (dusta, palsu), sesuai dengan hukum (peraturan).
189
 Pada 
asalnya, kata ini dipakai menyifati tubuh, kemudian secara metaforis dipakai juga 
untuk menyifati sesuatu selain tubuh.
190
 
Diketahui bahwa kaidah kesahihan hadis mengacu pada rumusan kaidah 
kesahihan hadis. Menurut Syuhudi, rumusan tersebut terdiri dari lima kaidah, yaitu 
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Tim Penyusun Kamus Pusat Bahasa, op. cit., h. 657.  
189Ibid., h. 1340. 
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Ibn Manz}u>r, op. cit., juz 3, h. 338-339; al-Fayyu>mi>, al-Mis}ba>h} al-Muni>r fi> Gari>b al-Syarh} 
al-Kabi>r li al-Ra>fi‘i>, juz 1 (Bairu>t: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1978), h. 394. 
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sanadnya bersambung, rawinya bersifat adil dan d}a>bit}, dan terhindar dari sya>z\ dan 
‘illah. Rumusan ini diakui Syuhudi karena menurutnya telah disepakati oleh 
mayoritas kritikus hadis dari definisi ibn S{ala>h} dan diringkaskan oleh al-Nawawi>.
191
 
 Selain itu, rumusan tersebut telah mencakup sanad dan matan hadis. Terkait 
kriteria yang menyebutkan rangkaian rawi dalam sanad harus bersambung dan 
seluruh rawi harus adil dan d}a>bit} adalah kriteria untuk kesahihan sanad, sedang 
keterhindaran dari sya>z\ dan ‘illah, selain merupakan kriteria untuk kesahihan sanad 
juga kriteria untuk kesahihan matan hadis.
192
 Karenanya, kritikus hadis umumnya 
menyatakan bahwa hadis yang sanadnya sahih belum tentu sanadnya juga sahih. 
Jadi, kesahihan hadis tidak hanya ditentukan oleh kesahihan sanad saja, melainkan 
juga ditentukan oleh kesahihan matan. 
Untuk itu, dari definisi dan pengertian hadis sahih yang disepakati oleh 
mayoritas kritikus hadis menurut Syuhudi dapat dirinci menjadi dua kaidah, yaitu 
kaidah mayor dan kaidah minor.  
1. Kaidah mayor adalah semua syarat, kriteria, atau unsur yang bersifat umum, 
sedangkan; 
                                                 
191
Definisi hadis sahih menurut ibn S{ala>h}, yaitu hadis yang bersambung sanadnya (sampai 
kepada Nabi saw.), diriwayatkan oleh rawi yang adil dan d}a>bit} sampai akhir sanad (di dalam hadis 
itu) tidak terdapat kejanggalan (sya>z\) dan cacat (‘‘illah). Abu ‘Amr ‘Us\ma>n ibn ‘Abd al-Rah}ma>n 
(selanjutnya disebut sebagai ibn S{ala>h}), ‘Ulu>m al-H{adi>s\ (al-Madi>nah al-Munawwarah: al-Maktaba>t 
al-‘Ilmiyyah, 1972), h. 10. Al-Nawa>wi> yang juga sepakat dengan definisi ibn S{ala>h} meringkasnya 
dengan sebuah rumusan sebagai berikut: hadis yang bersambung sanadnya (diriwayatkan oleh orang-
orang) yang adil dan d}a>bit}, serta tidak terdapat (dalam hadis itu) kejanggalan (sya>z\) dan cacat 
(‘‘illah). Abu> Zakariyya Yah}ya ibn Syaraf al-Nawa>wi> (selanjutnya disebut sebagai al-Nawa>wi>), al-
Taqri>b li al-Nawa>wi> Fann al-’Us}u>l al-H{adi>s\ (al-Qa>hirah: Maktabah ‘Abd al-Rah}ma>n Muh}ammad, 
t.th.), h. 2. 
192
Syuhudi, Kaedah, h. 126. 
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2. kaidah minor adalah segala syarat, kriteria, atau unsur yang bersifat 
khusus.
193
 Kaidah yang bersifat khusus merupakan rincian dari kaidah yang 
bersifat umum.  
Kedua kaidah ini diadopsi Syuhudi dalam menentukan kesahihan sanad. 
Kaidah yang sama juga diterapkan pada kritik kesahihan matan, kemudian 
melahirkan unsur-unsur kaidah mayor kesahihan matan hadis, yaitu terhindar dari 
syuz\u>z\  dan ‘illah. 
a. Kaidah mayor pada matan 
1) Terhindar dari syuz\u>z\ 
Ragam pengertian sya>z\ pada hadis telah menjadikan ulama berbeda pendapat. 
Jika pada bab sebelumnya telah dibahas pengertian ibn S|ala>h}, al-H{a>kim dan al-Idlibi> 
tentang sya>z\, maka tidak lengkap jika pendapat al-Sya>fi‘i> dan Abu> Ya‘la al-Khali>li> 
(selanjutnya disebut sebagai al-Khali>li>) tidak disertakan dalam menilai hadis sya>z\. 
Karena menurut Syuhudi, dari sejumlah perbedaan pendapat tentang pengertian 
sya>z\, ada tiga macam pengertian yang menonjol. Yakni, pendapat al-Sya>fi‘i>, al- 




Menurut al-Sya>fi‘i>, suatu hadis tidak dinyatakan mengandung syuz\u>z\, bila 
hadis itu hanya diriwayatkan oleh seorang rawi yang s\iqah, sedang rawi yang s\iqah 
lainnya tidak meriwayatkan hadis itu. Barulah suatu hadis dinyatakan mengandung 
syuz\u>z\, bila hadis yang diriwayatkan oleh seorang rawi yang s\iqah tersebut 
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bertentangan dengan hadis yang diriwayatkan oleh banyak rawi yang juga bersifat 
s\iqah.195 
Menurut al-Khali>li>, hadis sya>z\ adalah hadis yang sanadnya hanya satu 
macam, baik rawinya bersifat s\iqah maupun tidak bersifat s\iqah. Apabila rawinya 
tidak s\iqah maka hadis itu ditolak sebagai hujjah, sedang bila rawinya s\iqah maka 
hadis itu dibiarkan (mutawaqqaf ) tidak ditolak dan tidak diterima sebagai hujjah.196 
Berdasarkan penjelasan al-Sya>fi‘i> dan al-Khali>li>, Syuhudi merincinya sebagai 
berikut: 
a) Penjelasan al-Sya>fi‘i> menunjukkan bahwa hadis sya>z\ tidak disebabkan oleh; 
(a) kesendirian individu rawi dalam sanad hadis, yang dalam ilmu hadis 
dikenal  istilah hadis fard mut}laq (kesendirian absolut);197 atau (b) rawi yang 
tidak s\iqah. Hadis baru memungkinkan  mengandung syuz\u>z\ , bila; (a) hadis 
itu memiliki lebih dari satu sanad; (b) para rawi hadis itu seluruhnya s\iqah; 




b) Penjelasan al-Khali>li>, menurut Syuhudi hampir sama dengan pendapat al-
H{a>kim yang menyaratkan rawi harus s\iqah, sedang al-Khali>li> tidak 
menyaratkan itu. 
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Al-H{a>kim, op. cit., h. 118-119; Ibn S{ala>h}, op. cit., h. 48; Syuhudi, loc. cit. 
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Nu>r al-Di>n ‘Itr, op. cit., h. 429-430.  
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Lebih lanjut Syuhudi menjelaskan, kesendirian rawi dapat dilihat dari segi individunya 
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ini, oleh sebagian ulama dinamai sebagai hadis fard dan oleh sebagian ulama lagi dinamai sebagai 
hadis gari>b. Hadis fard yang disebabkan oleh kesendirian individu rawinya dinamai hadis fard mut}laq 
(kesendirian absolut). Sedang yang disebabkan oleh kesendirian sifat atau keadaan tertentu lainnya 




Adanya sejumlah pendapat ulama tentang syuz\u>z\, Syuhudi kemudian 
mempertegas yang dimaksud syuz\u>z\ adalah apa yang sebenarnya berlawanan dengan 
peri keadaan yang terkandung dalam sifat s\iqah atau bertentangan dengan kaidah-




Sementara itu, dalam terminologi ilmu-ilmu hadis, hadis sya>z\ adalah hadis 
yang diriwayatkan oleh seorang rawi s\iqah yang berbeda matan atau sanadnya 
karena adanya penambahan atau pengurangan dengan riwayat yang lebih kuat dari 
padanya dilihat dari aspek pentarjihan, seperti jumlahnya yang banyak, lebih kuat 
hafalan dan ke-d }a>bit}-an, tanpa dapat mengkompromikan di antara keduanya dan 
mengharuskan untuk menerima atau menolaknya, sebab jika memungkinkan untuk 
dikompromikan, maka tidak disebut sebagai sya>z\ dan diterima riwayat dari rawi 
s\iqah tersebut meski ada tambahan atau pengurangan. Hadisnya akan menjadi sahih 
jika ke-d}a>bit}-annya sempurna, dan jika kurang, maka hadisnya hasan.200 
Penegasan Syuhudi mengenai hadis sya>z\ setidaknya terdapat tiga hal penting. 
Pertama; peri keadaan yang terkandung dalam sifat s\iqah, kedua; bertentangan 
dengan kaidah-kaidah yang berlaku secara umum, ketiga; bertentangan dengan hadis 
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1. Pertama; peri keadaan yang terkandung dalam sifat s\iqah 
 Sifat s\iqah adalah gabungan dari sifat adil dan d}a>bit}.201 Kualitas ke-adil-an 
dan ke-d}a>bit}-an seorang rawi menjadikannya s\iqah. Kritikus hadis berpendapat, ada 
dua hal yang harus diteliti pada diri pribadi rawi hadis untuk dapat diketahui apakah 
riwayat yang disampaikannya itu bisa diterima menjadi hujah atau ditolak. Kedua 
hal itu adalah ke-adil-an dan ke-d}a>bit}-an. Ke-adil-an terkait kualitas pribadi rawi, 
sedang ke-d}a>bit}-an terkait kapasitas intelektual, dan jika digabungkan keduanya 
maka rawi tersebut dinilai bersifat s\iqah.202 
a. Ke-‘a>dil-an rawi 
 Ke-‘a>dil-an rawi dalam penilaian Syuhudi tidak lepas dari perbedaan 
pendapat di kalangan ulama.
203
 Dari perbedaan tersebut, ditetapkan sejumlah kriteria 
(syarat-syarat) rawi yang adil, antara lain; (a) beragama islam; (b) balig; (c) berakal; 
(d) takwa; (e) memelihara muru>’ah;204 (f) teguh dalam agama; (g) tidak berbuat 
dosa; (h) menjauhi (tidak selalu berbuat) dosa kecil; (i) tidak berbuat bid’ah; (j) tidak 
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Syuhudi, Metodologi, h. 66. Al-Suyu>t}i>, Tadri>b al-Ra>wi> fi> Syarh} Taqri>b al-Nawa>wi>, juz 1 
(Bairu>t: Da>r Ih}ya>’i al-Sunnah al-Nabawiyyah, 1979), h. 63.  
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Syuhudi mengambil sampel dari 15 orang ulama dari berbagai disiplin ilmi sesuai 
zamannya, namun penulis hanya mengambil 10 orang ulama mewakili kritikus hadis, mereka adalah 
Al-H{a>kim, Ibn S{ala>h}, al-Nawa>wi>, ibn H{ajar al-‘Asqala>ni>, al-Harawi>, al-Syauka>ni>, Muh}ammad 
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kencing di jalanan, makan di pasar yang dilihat orang banyak, memarahi istri atau anggota keluarga 
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terkait muru>’ah. Ibid., h. 133.  
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berbuat maksiat; (k) tidak berbuat fasik; (l) menjauhi hal-hal yang dibolehkan, yang 
dapat merusakkan muru>’ah; (m) baik akhlaknya; (n) dapat dipercaya beritanya.
 Syuhudi menilai hanya empat poin dari kesepuluh butir tersebut yang dapat 
dijadikan syarat-syarat rawi adil dan kemudian ditetapkan sebagai unsur-unsur 
kaidah minor rawi adil yaitu: (1) beragama Islam; (2) mukalaf (balig); (3) 
melaksanakan ketentuan agama; dan (4) memelihara muru>’ah.205   
 Lain dari itu, kritikus hadis juga secara garis besar menetapkan cara menilai 
ke-adil-an rawi hadis berdasarkan: 
a. popularitas keutamaan rawi di kalangan kritikus hadis; rawi yang dikenal 
keutamaan pribadinya, semisal Ma>lik ibn Anas dan Sufya>n al-S|awri>. 
b. penilaian dari para kritikus rawi hadis; penilaian ini berisi pengungkapan 
kelebihan dan kekurangan yang ada pada diri rawi hadis. 
c. penerapan kaidah al-jarh} wa al-ta‘di>l; cara ini ditempuh bila para kritikus 
rawi hadis tidak sepakat tentang kualitas pribadi rawi tertentu.
206
  
Dengan demikian, penilaian kritikus hadis untuk menetapkan ke-‘a>dil-an 
rawi pada intinya memerlukan kesaksian dari ulama, dalam hal ini ulama ahli kritik 
rawi. Akan tetapi, wilayah kritik ulama tersebut tidak masuk ke tataran ke-‘a>dil-an 
Sahabat Nabi saw. yang menjadi bagian dari transmisi periwayatan suatu hadis, 
sebab hal ini sudah disepakati mayoritas ulama.
207
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Alasan ilmiah Syuhudi hanya menetapkan empat hal itu sebagai syarat-syarat rawi adil 
lebih lanjut lihat: Ibid., h. 134-159. 
206
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Dalil-dalil al-Qur’an yang dipakai ulama dalam melegitimasi ke-adil-an sahabat Nabi 
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(Q.S. al-Fath}/48: 29). Sedangkan hadis-hadis Nabi saw. yang biasa dijadikan dalil, sabda-sabda 
seputar: (a) larangan memaki sahabat Nabi saw.; dan (b) generasi umat Islam yang paling baik adalah 
generasi Nabi saw., yakni mereka sahabat Nabi saw. 
101 
 
Tidak demikian dengan Syuhudi, menurutnya ke-‘a>dil-an sahabat masih 
harus dibahas secara obyektif.
208
 Menganggap sahabat Nabi saw. bebas dari kritikan 
karena akan menurunkan kehormatan diri sahabat dianggap Syuhudi pendapat yang 
cukup berlebihan, karena seluruh sahabat Nabi saw. tanpa kecuali telah dianggap 
sebagai manusia yang nyaris tak bercacat.
209
 
 Syuhudi berpendapat, ke-‘a>dil-an sahabat Nabi saw. dalam penilaian ulama 
hanya lahir dari pemahaman mereka atas dalil-dalil agama dan bukan dari hasil 
penelitian terhadap pribadi sahabat Nabi saw. Walau begitu, Syuhudi mengakui ke-
‘a>dil-an sahabat Nabi saw. itu berlaku dominan atau mayoritas. Sedang yang lain, 
ada beberapa sahabat Nabi saw. dan itu tidak banyak, perlu diterapkan penilaian 
terhadap pribadi mereka. Caranya, dengan melihat biografi dan peringkat keutamaan 
para sahabat Nabi saw. dari kitab-kitab biografi karangan kritikus hadis.
210
 
b. Ke-d}a>bit-an rawi 
 Secara bahasa d}a>bit} dapat berarti: yang kokoh, yang kuat, yang tepat, yang 
hafal dengan sempurna. Secara istilah kata d}a>bit} memiliki beberapa definisi. 
Menurut ibn H{ajar al-‘Asqala>ni>, al-S{an‘a>ni> dan al-Sakha>wi>, d}a>bit} ialah orang yang 
kuat hafalannya tentang apa yang telah didengar dan mampu menyampaikan hafalan 
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Menurut Syuhudi, untuk mengetahui ke-‘a>dil-an sahabat tidak terlalu sulit, karena ulama 
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sangat bermanfaat untuk dijadikan acuan umum. Syuhudi, op. cit., h. 168. 
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itu kapan saja ia kehendaki.
211
 Definisi serupa diutarakan ‘Abd al-Ra’u>f al-Mana>wi> 
(selanjutnya disebut al-Mana>wi>), d}a>bit} yaitu pembuktian rawi dari apa yang ia 
dengar dari gurunya secara sempurna berupa hafalan, dimana ia bisa menyampaikan 
kadangkala kapan saja ia mau, akan tetapi bukan menjadi syarat bahwa 
kemampuannya menyampaikan harus utuh, bisa juga secara bertahap.
212
 Ada lagi 
yang berpendapat, seorang d}a>bit} mampu mendengar riwayat sebagaimana 
seharusnya, memahami secara detail, hafal secara sempurna, dan kemampuan itu 
dimiliki sejak ia mendengar sampai ia menyampaikan kepada orang lain.
213
 
 Berdasarkan sejumlah definisi di atas, Syuhudi menilai ada tiga poin penting 
yang dapat disimpulkan, yaitu: 
1) rawi memahami betul riwayat yang diterimanya (didengarnya) 
2) rawi hafal betul riwayat yang diterimanya (didengarnya) 
3) rawi mampu menyampaikan riwayat yang dihafalnya dengan baik dengan dua 




Tiga poin ini cukup beralasan, karena seorang rawi d}a>bit} jika hanya dibatasi 
pada hafalan saja belum tentu ia paham. Padahal, paham akan apa yang dihafal 
sangat penting dalam menentukan ke-d}a>bit}-an rawi. Namun demikian, masih ada 
ulama yang mencukupkan rawi d}a>bit} pada kemampuan hafalan. Kalau pendapat ini 
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diadopsi, tentu seorang rawi yang hafal dan paham dengan baik riwayatnya harus 
mendapat penilaian yang lebih, apalagi jika hafalan riwayat yang sekaligus ia paham 
itu mampu dipelihara dan dijaga sampai saat ia menyampaikan kepada orang lain 
pastilah kualitas rawi d}a>bit} tersebut tidak sama dengan rawi d}a>bit} lainnya, sebab 
tidak menutup kemungkinan seorang rawi di sebagian atau di akhir hidupnya 
menjadi pikun dan mengalami gangguan hafalan. 




1) ke-d}a>bit}-an rawi dapat diketahui berdasarkan kesaksian ulama 
2) ke-d}a>bit}-an rawi dapat diketahui berdasarkan kesesuaian riwayatnya dengan 
riwayat yang disampaikan oleh rawi lain yang telah dikenal ke-d}a>bit}-annya. 
Kesesuaiannya itu mungkin hanya sampai di tingkat makna atau mungkin di 
tingkat teksnya. 
3) Apabila rawi sekali-kali terjadi kekeliruan, maka ia masih dapat dinyatakan 
sebagai rawi yang d}a>bit}. Tapi, apabila terlalu sering salah maka riwayatnya itu 
tidak lagi disebut riwayat d}a>bit}. 
Penilaian kualitas d}a>bit} yang tidak sama mengantarkan pada pembagian 
istilah berikut ini: 
1) istilah d}a>bit} secara umum untuk rawi yang: 
(a) hafal dengan sempurna hadis yang diterimanya 
(b) mampu menyampaikan dengan baik hadis yang dihafalnya itu kepada orang 
lain 
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2) istilah tamm al-d}abt} (d}a>bit} plus), untuk rawi yang: 
(a) hafal dengan sempurna hadis yang diterimanya 
(b) mampu menyampaikan dengan baik hadis yang dihafalanya itu kepada orang 
lain 
(c) paham dengan baik hadis yang dihafalnya itu. 
Selain dua istilah tersebut masih ada istilah khafi>f al-d}abt}, tingkatannya 
sedikit kurang dari d}a>bit} secara umum. Rawi yang khafi>f al-d}abt} kualitas hadisnya 
disebut h}asan.216 Dengan begitu istilah d}a>bit} terbagi ke dalam tiga jenis, yaitu: (1) 
tamm al-d}abt} (d}a>bit} plus); (2) d}a>bit} secara umum dan; (3) khafi>f al-d}abt}. 
Dalam tradisi ilmu hadis, para kritikus hadis juga sudah memiliki istilah 
tersendiri dan membaginya kepada dua jenis d}abt} yakni d}abt} s}adr dan d}abt} kita>b. 
Istilah d{abt} s}adr inilah yang telah dibahas panjang lebar oleh ulama di atas dan 
disikapi dengan beberapa penilaian Syuhudi. Sedang d}abt} kita>b tidak terkait dengan 
pembahasan d{abt} s}adr, karena istilah ini menurut al-‘Asqala>ni> dan al-Harawi> 
merupakan pemahaman paripurna seorang rawi atas tulisan hadis yang terdapat 
dalam kitab hadis miliknya, sehingga tatkala ditemukan kesalahan maka rawi yang 
d}abt} kita>b dengan cermat mampu menunjukkan letak kesalahan itu.217 Dari 
penjelasan unsur-unsur penting seorang rawi s\iqah dapat dipahami bahwa maksud 
dari peri keadaan yang dikehendaki Syuhudi dalam menentukan ke-s\iqah-an adalah 
unsur adil dan d}a>bit}.218 
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Penulis menilai ke-d}a>bit}-an yang diinginkan Syuhudi dalam menentukan  
kesahihan suatu matan hadis sehingga terhindar dari sya>z\, rawi da>bit tersebut harus 
berstatus tamm al-d}abt} (d}a>bit} plus), sebab jika seorang rawi s\iqah memiliki 
kekurangan dari segi hafalan atau pemahaman atas riwayat yang ia dengar dengan 
sendirinya akan mempengaruhi kredibilitas rawi dari segi intelektualitas.  
Penilaian ini sejalan dengan pernyataan Syuhudi, bahwa diabaikannya 
riwayat rawi s\iqah karena bertentangan dengan rawi yang lebih s\iqah darinya, bukan 
pada masalah ke-adil-an rawi, tapi pada masalah tingkatan ke-d}a>bit}-an rawi. Kondisi 
ini menjadikan riwayat rawi yang hanya da>bit secara umum tersisihkan dan rawi 
yang da>bit plus diunggulkan. 
Lain daripada itu, Syuhudi tampaknya alpa dalam menilai sahabat dari sisi 
ke-d}a>bit}-an. Sejauh ini penulis tidak menemukan apa alasan Syuhudi tidak 
membahas ke-d}a>bit}-an sahabat sebagaimana Syuhudi membahas ke-‘a>dil-an sahabat. 
Hemat penulis, titik sengketa dari konsep ke-‘a>dil-an sahabat ini sebenarnya 
sederhana saja. yaitu menilai diri para sahabat Nabi saw. sebagai jalur penyampai 
yang bisa dipercayai bagi al-Qur’an, hadis-hadis Nabi saw., serta seluk beluk 
kehidupan Nabi saw. selama beliau hidup, bagi generasi berikutnya. 
Hal tersebut tidak berarti memberikan penilaian mereka sebagai sosok yang 
maksum yang tak mungkin berbuat salah, tidak mungkin lupa, tidak mungkin 
berbuat dosa, atau melakukan suatu kemaksiatan. Mereka bisa saja melakukan 
semua itu. Karena sifat maksum atau terhindar dari dosa hanya bagi Nabi saw. saja. 
Tidak maksumnya sahabat akan berpengaruh pada sisi ke-d}a>bit}-an, dan kalaupun hal 
itu ada, hanya akan menurunkan kualitas hadis dari sahih menjadi hasan. 
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Secara logika, ini bisa diterima, sebab di manapun di dunia ini, ketika orang 
ingin mengetahui sejarah dan catatan-catatan tentang kejadian sebelum 
kelahirannya, pasti memerlukan info dari orang yang hidup sebelumnya. Seseorang 
bisa saja lebih berpendidikan dari orang tuanya, tapi kejadian-kejadian di tengah 
keluarga, sebelum lahir, atau ketika masih balita, pastilah orang tua orang itu yang 
tahu. Sepintar dan sesuci apa pun orang tersebut berdasarkan pandangan orang lain, 
tidak mungkin lebih tahu dari orang tuanya tentang semua kejadian sebelum lahir. 
 Oleh karena itu, keinginan untuk mengetahui sejarah otentik profil seseorang 
atau di masa-masa balita seseorang harus meletakkan orang tuanya sebagai sumber 
informasi yang terpercaya, kecuali jika orang tuanya terbukti senang berdusta 
(terkait ke-‘adil-an), karena jika tidak, kemana lagi kita mesti mencari informasi 
tersebut? 
Selanjutnya, pembatasan sumber informasi, menghasilkan gambaran yang 
tidak otentik terhadap objek yang ingin diketahui. Demikian juga dengan keinginan 
untuk mengetahui riwayat otentik al-Qur’an dan sunnah-sunnah Nabi saw. melalui 
para sahabat, isteri-isteri beliau dan anak-anak serta menantu beliau yang pernah 
mengalami hidup bersama beliau atau mendengar suatu riwayat dari beliau, dan di 
sini posisi penting sahabat sebagai sumber informasi atau riwayat otentik dari Nabi 
saw., kecuali jika orang tersebut (sahabat) terbukti pernah berdusta terhadap Nabi 
saw. atau Nabi saw. sudah memberikan kata pasti bahwa si A adalah sosok yang 






2. Kedua; bertentangan dengan kaidah-kaidah yang berlaku secara umum 
 Pada pembahasan sebelumnya, kritikus hadis telah menentukan kaidah 
kesahihan hadis ada lima unsur penting, yaitu: (1) sanadnya bersambung; (2) 
diriwayatkan oleh rawi yang adil; (3) rawi yang d}a>bit}; (4) tidak terdapat sya>z\ 
[kejanggalan] dan; (5) tidak mememiliki’illah [cacat].219 
 Secara keseluruhan lima unsur ini terkait kritik sanad, khusus unsur keempat 
dan kelima selain untuk kritik sanad juga terkait dengan kritik matan. Untuk lebih 
singkat dan tidak terjadi tumpang tindih dalam kritik sanad dan kritik matan, 
Syuhudi memasukkan unsur  keempat di unsur pertama dan unsur kelima di unsur 
ketiga. Itu artinya, dalam kriteria kritik sanad Syuhudi cukup ada tiga unsur yang 
diambil dari kaidah kesahihan hadis yaitu: (1) sanadnya bersambung dan tidak 
terdapat sya>z\; (2) diriwayatkan oleh rawi yang adil dan; (3) rawinya d}a>bit} serta tidak 
memiliki ‘illah [cacat].220 
 Khusus kritik matan, Syuhudi menggunakan unsur keempat dan kelima, 
yakni tidak terdapat sya>z\ (kejanggalan) dan tidak mememiliki’illah (cacat), sedang 
tiga unsur lainnya bukan porsi kritik matan. Implementasi dari tiga unsur itu 
berkutat pada kritik sanad guna mendapatkan kesahihan pada sanad, dan jika 
berhasil, misalnya sanad hadis yang diteliti benar-benar sahih, barulah akan beranjak 
pada kritik matan. Ini menunjukkan bahwa kesahihan sanad merupakan salah satu 
dari kaidah umum dalam menentukan kritik matan, sebab hadis yang sanadnya 
lemah pasti tidak diperlukan untuk kritik matan. 
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 Kaidah umum lain yang biasa dikemukakan ulama dalam masalah ini antara 
lain: (1) susunan bahasanya rancu; (2) kandungan matannya bertentangan dengan 
akal sehat; (3) kandungan pernyataannya bertentangan dengan tujuan pokok ajaran 
islam; (4) kandungan pernyataannya bertentangan dengan sunnatullah; (5) 
kandungan pernyataannya bertentangan dengan fakta sejarah; (6) kandungan 
pernyataannya tidak sejalan dengan petunjuk al-Qur’an; dan (7) kandungan 
pernyataannya berada di luar kewajaran diukur dari petunjuk umum ajaran islam.
221
 
 Dengan adanya kaidah-kaidah umum tersebut mempermudah kegiatan kritik 
hadis khususnya dalam upaya menelusuri indikasi suatu hadis dianggap sya>z\, karena 
sebagian besar dari kaidah umum ini akan sangat terkait sya>z\ pada matan hadis. 
3. Ketiga; bertentangan dengan hadis yang lebih kuat 
 Hadis-hadis yang telah melalui proses kritik sanad dan dinilai sahih tidak 
jarang matannya berbeda atau saling bertentangan. Kritikus hadis kemudian 
membuat beberapa metode untuk menyelesaikan pertentangan dimaksud. Metode 
tersebut dihadirkan dalam bentuk ilmu-ilmu mandiri khusus kritik matan. Ilmu 
mandiri dimaksud adalah ilmu asba>b al-wuru>d, ilmu gari>b al-h}adi>s\, ilmu na>sikh wa 
mansu>kh al-h}adi>s\ dan ilmu mukhtalif al-h}adi>s\. 
 Semua ilmu ini digunakan dalam kritik matan, tapi yang dinilai sesuai dan 
tepat dalam menyelesaikan permasalahan pada hadis sahih bertentangan atau 
terindikasi sya>z\ yaitu ilmu mukhtalif al-h}adi>s\, ilmu yang banyak membahas hadis-
hadis yang menurut lahiriahnya saling bertentangan, untuk dicarikan cara 
mengkompromikannya, baik dengan cara membatasi ke-mut}laq-annya, 
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mengkhususkan kemumumannya, atau dengan cara mengamalkan keduanya karena 
perbedaan peristiwa yang melatari lahirnya hadis maupun selainnya. 
 Ibn al-Qoyyim berpendapat, dalam tataran aplikatif hadis-hadis kategori 
ta‘a>rud} (tampak bertentangan) hanya terjadi pada salah satu dari kondisi berikut, 
yaitu:  (1) salah satu dari kedua hadis yang bertentangan bukan dari ucapan 
Rasulullah saw., karena sebagian rawi s\iqah tidak lepas dari kondisi bercampurnya 
hafalan; (2) salah satu dari kedua hadis tersebut berposisi sebagai penghapus 
[na>sikh] bagi hadis lain jika upaya penghapusan itu memang layak dilakukan; (3) 
pertentangan dimaksud benar-benar lahir dari pemahaman seorang rawi [pendengar] 
bukan pada teks ucapan Nabi saw.
222
 
 Terlepas dari kondisi yang dipaparkan ibn al-Qayyim, hadis-hadis yang 
bertentangan perlu segera ditangani. Mengenai hal ini ada beberapa cara yang 
ditempuh Syuhudi, di antaranya: (1) al-tarji>h}223; (2) al-jam‘u224; (3) al-na>sikh wa al-
mansu>kh225 dan; (4) al-tawqi>f.226  
 Al-Nawa>wi> menilai, dua hadis sahih yang tampak saling bertentangan dari 
sisi makna secara lahiriahnya perlu dikompromikan keduanya atau diunggulkan 
salah satunya. Pendapat ini diikuti ibn al-Qayyim, bahwa kedua jalan itu bisa 
ditempuh jika ditemukan titik terang (kesahihan sanad) dari keduanya. Khusus 
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Ibn al-Qayyim, op. cit.,  h. 502.  
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upaya mengunggulkan salah satu darinya bisa dilakukan dengan syarat: (a) salah 
satunya berposisi na>sikh dan satunya lagi mansu>kh, sehingga yang na>sikh 
diunggulkan; (b) jika tidak ditemukan cara me-nasakh salah satunya, upaya 
selanjutnya dengan cara tarji>h,227 dan tentunya hadis sahih yang tampak 
bertentangan dengan hadis sahih lainnya mengindikasikan salah satu dari dua hadis 
tersebut mengandung unsur kelemahan sehingga tatkala tampak kesahihannya maka 
hadis itu dinamakan mah}fu>z} sedang yang satunya lagi syaz\. Dengan begitu, 
pernyataan Syuhudi “bertentangan dengan hadis yang lebih kuat” mengandung 
makna bahwa unsur-unsur kaidah kesahihan hadis wajib ada, sehingga kualitas hadis 
yang akan diunggulkan memenuhi kriteria mah}fuz}. Hadis mah}fu>z} berkualitas sahih 
dan hadis syaz\ berkualitas lemah. 
2) Terhindar dari ‘illah 
 Kata ‘illah  secara bahasa berarti cacat, kesalahan baca, penyakit, dan 
keburukan. Menurut al-Nawa>wi> dan Nu>r al-Di>n ‘Itr, ‘illah adalah sebab yang 
tersembunyi yang merusak kualitas hadis, keberadaannya menyebabkan hadis yang 
pada lahiriahnya tampak berkualitas sahih jadi tidak sahih.
228
 Dari sejumlah definisi 
bahasa yang ada mengantarkan pada satu makna ‘illah, yaitu sesuatu yang 
menempati suatu tempat lalu tempat itu menjadi berubah.
229
 
                                                 
227
Ibn al-Qayyim, Za>d al-Ma‘a>d fi> Hady Khair al-‘Iba>d, Juz IV (Cet. XXIIV; al-Kuwait: 
Maktabah al-Mana>r al-’Isla>miyyah, 1994), h. 149; Jama>l ibn Muh}ammad al-Sayyid, Ibn al-Qoyyim al-
Jauziyyah wa Juhu>duhu fi> Khidmah al-Sunnah al-Nabawiyyah wa ‘Ulu>muha, Juz I (Cet. I; al-
Mamlakah al-‘Arabiyah al-Sa‘u>diyah: ‘Ima>dah al-Bah}s\ al-‘Ilm bi al-Ja>mi‘ah al-’Isla>miyyah, 2004), h. 
501.  
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Ibnu S{ala>h}, op. cit., h. 52; Nu>r al-Di>n ‘Itr, Manhaj al-Naqd fi> ‘Ulu>m al-H{adi>s\ (Su>ria: Da>r 
al-Fikr Dimasyq, 1997), h. 452. 
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Khaldu>n al-’Ah}da>b, Asba>b Ikhtila>f al-Muh}addis\i>n: Dira>sah Naqdiyyah Muqa>ranah h}aula 
Asba>b Ikhtila>f fi> Qabu>l al-’Ah}a>di>s \ wa Raddiha> (Jeddah: al-Da>r al-Sa‘u>diyyah, 1987), h. 413.  
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 Dalam istilah kritikus hadis, ‘illah adalah sebab tersembunyi yang masuk ke 
dalam hadis sehingga merusak kesahihannya, sedangkan hadis mu‘allal adalah hadis 
yang diriwayatkan oleh rawi s\iqah, yang berdasarkan telaah salah seorang kritikus 
ternyata mengandung ‘illah yang merusak kesahihannya, meski secara lahiriah 




 Al-Khali>li> menggunakan istilah ‘illah dalam pengertian khusus, yakni untuk 
menamai hadis yang diriwayatkan oleh rawi yang s\iqah, d}a>bit} yang meriwayatkan 
hadis secara mursal. Al-Turmuz\i> menyamakan ‘illah dengan al-nasakh sebagaimana 
dalam sunan-nya ditemukan dua hadis yang dinilai s}ah}i>h} ma‘lu>l oleh al-Turmuz\i> 
berdasarkan pada pertimbangan sanad. Penilaian al-Turmuz\i> ini mendapat kritikan 
dari al-‘Ira>qi>, menurutnya jika yang dimaksudkan ma‘lu>l  oleh al-Turmuz\i> adalah 
amalan hadis telah dihapus, maka dapat diterima. Tetapi, jika yang dihapus status 




 Ibnu S|ala>h} berpendapat, ‘illah adalah hadis yang terungkap darinya cacat 
sehingga merusak kualitas kesahihannya, meski secara lahiriah tampak sahih. Hal 
serupa juga diungkapkan al-‘Asqala>ni>, bahwa hadis ‘‘illah tampak secara lahiriah 
selamat, setelah diteliti maka ditemukan cacat.
232
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Ajja>j al-Khat}i>b, Us}u>l al-H{adi>s\: ‘Ulu>muha> wa Mus}t}ala>h}uh (Bairu>t: Da>r al-Fikr, 1989), h. 
343; Al-Suyu>t}i>, op. cit., h. 252.    
231Ibid., h. 258.  
232‘Ali> ibn ‘Abdulla>h} al-S|iya>h}, Juhu>d al-Muh}addis\i>n fi> Baya>n ‘Ilal al-H{adi>s\ (Cet. I; al-
Madi>nah al-Munawwarah: Majma‘ al-Malik Fahd, 1425), h. 6.   
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 Dari penjelasan di atas, kritikus hadis sepertinya menggunakan kata ‘illah 
dalam arti bahasa, yaitu “sebab atau penyakit” yang dapat merusak kesahihan hadis. 
Karena itu, “sebab atau penyakit” yang masuk ke dalam hadis, seperti 
menyembunyikan nama guru (tadli>s), menyambungkan hadis yang asalnya tidak 
bersambung (was}l al-mursal), dan penghapusan (al-naskh) juga disebut ‘illah. 
 Serupa dengan al-Turmuz\i>, tampak al-Ha>kim tidak setuju dengan 
penggunaan kata ‘illah secara umum. Menurutnya, hadis ber-’illah bukan merupakan 
bagian kegiatan mengetahui sahih tidaknya suatu hadis, juga tidak termasuk 
kegiatan al-jarh} wa al-ta‘di>l, sebab masing-masing dari kegiatan itu memiliki 
porsinya masing-masing yang tidak saling berhubungan, ‘illah yang terungkap dalam 
kegiatan al-jarh} wa al-ta‘di>l tidak dianggap sebagai hadis ber-’illah, karena telah 
memiliki nama sendiri dalam kegiatan itu dan di sisi al-Ha>kim tampaknya setuju 
dengan istilah hadi>s\ s}ah}i>h} ma‘lu>l (hadis sahih ber-’illah).233  
 Menurut Syuhudi, ‘illah yang dibahas bukanlah dalam arti umum, yakni 
cacat hadis yang oleh ulama dinyatakan mudah untuk diketahuinya, biasa disebut 
sebagai t}a‘n al-h}adi>s\, dan hadis yang mengandung ‘illah dalam arti umum bukanlah 
hadis yang sanadnya tampak sahih,
234
 sehingga untuk mengetahuinya memerlukan 
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Istilah h}adi>s\ s}ah}i>h} ma‘lu>l (hadis sahih ber-‘‘illah) adalah istilah yang pertama kali 
digunakan oleh al-Khali>li>, menurutnya jenis hadis sahih itu beragam, yaitu s}ah}i>h} muttafaq ‘alaih, 
s}ah}i>h} ma‘lu>l, dan s}ah}i>h} mukhtalaf fi>h. Al-Ha>fiz} al-‘Ira>qi>, Syarh} al-Tabs}irah wa al-Taz\kirah (Cet. II; 
al-Magrib: al-Mat}ba‘ah al-Jadi>dah bi al-Ma>s, 1937), h. 90; Al-Jawwa>bi>, Juhu>d al-Muh}addis\i>n fi> Naqd 
Matn al-H{adi>s\ al-Nabawi> al-Syari>f (Tuni>sia: Muassasah ‘Abd al-Kari>m, 1986), h. 348. Al-Turmuz\i> 
menggunakan istilah ‘‘illah dalam pengertian al-nasakh pada pengamalan suatu hadis, jadi bisa saja 
suatu hadis sahih tapi pengamalannya telah di-nasakh. Inilah yang disepakati al-Ha>kim dari definisi 
al-Turmuz\i>, h}adi>s\ s}ah}i>h} ma‘lu>l (hadis sahih ber-‘‘illah). 
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Syuhudi, op. cit., h. 87. 
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 Oleh karena itu, sebagian kritikus hadis menilai kaidah penting mengetahui 
‘illah hadis adalah kecerdasan para peneliti hadis yang merupakan refleksi keluasan 
wawasan mereka tentang hadis dan pengetahuan mereka tentang para rawi. Kritikus 
juga menilai adanya ‘illah pada sejumlah hadis hanya dapat diketahui dengan 
pemahaman dan pengetahuan tertentu yang tidak dimiliki oleh ahli ilmu lain.
236
 
 Para kritikus hadis mengakui penelitian ‘illah hadis yang dibahas oleh salah 
satu unsur kesahihan hadis memang sulit dilakukan. Meski al-Ha>kim telah 
mengklasifikasi jenis-jenis ‘illah ke dalam sepuluh macam, ia hanya sebatas memberi 
contoh hadis ber-’illah. Hal ini terungkap dari ucapannya, bahwa sepuluh jenis ‘illah 
itu hanya sekedar sampel dan masih banyak jenis ‘illah lainnya pada suatu hadis 
yang hanya dapat diketahui oleh orang-orang tertentu yang memiliki keahlian dan 
wawasan luas di bidang hadis.
237
 Upaya al-Suyu>t}i> menjelaskan klasifikasi ‘illah 
pembagian al-Ha>kim ternyata tidak sepenuhnya kategori ‘illah, sebagiannya justru 
kategori syuz\u>z\. Dari kendala-kendala yang dihadapi para krikitus hadis maka 
sebagian dari mereka menyatakan bahwa: 
a. untuk meneliti ‘illah hadis, diperlukan intuisi atau ilham, sebagaimana yang 
 dikemukakan oleh ‘Abdurrahma>n ibn Mahdi 
b. yang mampu melakukan penelitian ‘illah hadis adalah orang cerdas, memiliki 
 hafalan hadis yang banyak, paham dengan hadis yang dihafalnya, berpengetahuan 
                                                 
235Ibid.; Arifuddin, op. cit., h. 105.   
236
Nu>r al-Di>n ‘Itr, op. cit., h. 453.  
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Al-H{a>kim, op. cit., 119.   
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 yang mendalam tentang tingkat ke-d}a>bit}-an para rawi hadis, serta ahli di bidang 
 sanad dan matan hadis 
c. sesuai pernyataan al-H{a>kim al-Naisa>bu>ri> yang dijadikan acuan utama untuk 
 meneliti ‘illah hadis adalah hafalan, pemahaman, dan pengetahuan yang luas 
 tentang hadis 
d.  kemampuan seseorang untuk meneliti ‘illah hadis ibarat kemampuan seorang ahli 
 peneliti keaslian uang logam yang dengan mendengarkan lentingan bunyi uang 
 logam yang diteliti, ia dapat mengetahui asli tidaknya uang logam itu.
238
 
 Selain itu, tingkat kesulitan yang ada dalam mengidentifikasi ‘illah 
mendorong Ibn al-Madi>ni> dan al-Bagda>di> menyusun langkah-langkah yang ditempuh 
dalam meneliti ‘illah hadis, yaitu:239 
a. seluruh sanad hadis untuk matan yang semakna dihimpunkan dan diteliti, bila 
 hadis yang bersangkutan memang memiliki muta>bi‘ dan sya>hid 
b. seluruh rawi dalam berbagai sanad diteliti berdasarkan kritik yang telah 
 dikemukakan oleh para ahli kritik hadis.  
  Banyaknya kesulitan dan kendala dalam menentukan cara dan langkah 
kongkrit mengidentifikasi ‘illah pada hadis menjadikan upaya mengetahui ‘illah 
ditempuh melalui dugaan kuat pada diri kritikus hadis berdasarkan sejumlah indikasi 
yang diperolehnya dari hadis yang dikritik berdasarkan wawasan luas terhadap hadis 
Nabi saw. 
  Berdasarkan sejumlah penjelasan di atas, konklusi yang dapat ditarik tentang 
‘illah pada matan sebagai berikut: 
                                                 
238Loc. cit.  
239Ibid., h. 88.  
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a. penggunaan kata ‘illah  oleh ulama mengacu pada pengertian bahasa, yaitu semua 
 jenis “penyakit atau sebab” yang dapat merusak kualitas hadis saat “penyakit 
 atau sebab” tersebut ditemukan dalam suatu hadis yang tampak sahih. 
b. syuz\u>z\ pada hadis menjadi bagian dari ‘illah dapat dibedakan dalam hal 
 mengungkapkan sya>z\ yang ditempuh dengan cara membandingkan riwayat yang 
 sama dari berbagai jalur periwayatan, karena ‘illah-nya tersamarkan pada hadis 
 itu, atau dengan membandingkan redaksi matan yang sama dan lebih kuat dalam 
 hal kesendirian (fard). Sedang untuk menyingkap ‘illah tidak selalu dengan cara 
 membandingkan riwayat yang sama, melainkan diperlukan unsur-unsur lain 
 sebagai perbandingan, misalnya dengan pendekatan kebahasaan. 
c.  karena sifatnya yang sulit diungkap, ulama menganggap bahwa untuk mengetahui 
 ‘illah dalam hadis itu sangatlah susah, sehingga memerlukan kecerdasan dan 
 wawasan yang luas dari kritikus hadis untuk dapat mengungkapnya. 
  Meski terdapat segala kerumitan dan kesulitan dalam mengungkap syuz\u>z\ 
dan’illah, bukan berarti kritik matan hadis tidak dapat dilakukan dan dibiarkan 
begitu saja. Kritik sya>z\ dan ‘illah harus tetap dilanjutkan dengan penuh kecermatan 
dan ketajaman, serta penguasaan ilmu-ilmu hadis yang mumpuni.
240
 
  Alasan sulit dan rumitnya mengungkap syuz\u>z\ dan’illah, mungkin menjadi 
penyebab Syuhudi alpa menyebutkan definisi ‘illah khusus terkait kritik matan 
hadis, sedangkan definisi sya>z\ pada sanad dan matan serta ‘illah pada sanad tidak 
luput dari definisi kreasi Syuhudi.  
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b. Kaidah minor pada matan 
 Sudah dijelaskan sebelumnya bahwa kaidah mayor berperan sebagai unsur 
pokok dalam kritik matan hadis, yaitu: (1) terhindar dari syuz\u>z\ dan; (2) terhindar 
dari ‘illah, namun dua poin ini masih terlalu umum sehingga perlu dirinci turunan 
dari kaidah mayor tersebut, sebagaimana yang pernah dirumuskan Syuhudi dalam 
kritik sanad hadis sebagai unsur-unsur kaidah yang merupakan turunan dan 
penjelasan terperinci dari kaidah mayor. 
 Menurut Syuhudi, para kritikus hadis sudah merinci unsur kaidah mayor dan 
minor pada sanad, sedang pada matan kritikus cukup mengalami kesulitan. 
Penyusunan kaidah mayor pada matan tidak diikuti dengan rincian kaidah minornya, 
sebab kitab-kitab yang membahas kritik hadis, sepanjang pengetahuannya tidak 




 Penilaian Syuhudi ini cukup beralasan karena ia sendiri tidak merumuskan 
kaidah turunan dari kaidah mayor matan kesahihan matan hadis, hanya saja jika 
yang dimaksud rincian itu adalah metode sistimatik, justru kritikus hadis sudah 
memiliki metode tersendiri untuk rincian kaidah minor pada matan yang diistilahkan 
Syuhudi sebagai tolok ukur. Tolok ukur yang dimaksud Syuhudi, itulah metode 
sistimatik kaidah minor pada matan menurut para kritikus hadis yang disesuaikan 
dengan keadaan saat itu. Kalau kemudian dalam praktiknya para kritikus memiliki 
tolok ukur yang tidak seragam dari segi jumlahnya itu hal lumrah, dan pada dasarnya 
materi yang dinginkan kritikus hadis sudah sesuai metode dan mewakili masing-
masing kritikus. Alasan lain, Syuhudi mengakui para kritikus sudah memberi 
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perhatian pada kritik sanad dan matan, bahkan telah merinci kaidah mayor dan 
minor pada sanad begitu juga kaidah mayor matan, satu hal yang tidak logis jika 




 Berikut ini tolok ukur rincian kaidah minor pada matan berdasarkan metode 
para kritikus hadis:  
1. Al-Khati>b al-Bagda>di 
a. tidak bertentangan dengan akal sehat 
b. tidak bertentangan dengan hukum al-Qur’an yang telah muh}kam 
c. tidak bertentangan dengan hadis mutawatir 
d. tidak bertentangan dengan amalan yang telah menjadi kesepakatan ulama masa 
lalu 
e. tidak bertentangan dengan dalil yang telah pasti; dan 
f. tidak bertentangan dengan hadis ahad yang kualitas kesahihannya lebih kuat
243
 
2. Al-Dami>ni> dan al-Jawwa>bi> 
a. kalangan sahabat Nabi 
1) menguji matan hadis dengan al-Qur’an 
2) menguji matan hadis dengan hadis lain yag berkualitas sahih dan; 
3) menguji matan hadis dengan akal 
b. kalangan ahli hadis 
                                                 
242Ibid.  
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Al-Bagda>di>, op. cit., h. 432. Muh}ammad ibn S|a>lih} al-‘Us\aimin (selanjutnya disebut al-
‘Us\aimin) menjelaskan muh}kam ialah sempurna dan indah, baik dalam lafal maupun maknanya. 
Muh}kam juga berarti makna ayat sudah terang dan jelas, tidak ada makna yang tersembunyi atau 
kesamaran di dalamnya. Al-‘Us\aimin, Us}u>lun fi> al-Tafsi>r, terj. Abu Abdillah Ibnu Rasto, Kaedah 
Menafsirkan al-Qur’an (Cet. I; Solo: Pustaka Ar-Rayyan, 2008), h. 88. Menurut Syuhudi, muh}kam 
adalah ketentuan hukum yang telah tetap atau baku. Syuhudi, Metodologi, h. 126.  
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 1)  menguji matan hadis dengan al-Qur’an 
 2)  menguji matan hadis dengan hadis lain yang berkualitas sahih dari segi ada 
 atau tidak adanya idra>j (sisipan), id}t}ira>b (pertentangan yang tidak dapat 
 dikompromikan), qalb (pergantian kata atau kalimat), ziya>dah (tambahan) 
 3)  menguji matan hadis dengan hadis lain dari segi sanadnya (mutawa>tir dan 
 ahad) 
 4)  menguji matan hadis dengan peristiwa sejarah 
 5)  meninjau matan hadis dari segi raka>kah al-lafz} (kerancuan pada lafal) dan 
 makna yang menyimpang jauh dari teksnya
244
 
  Selain tolok ukur di atas, masih terdapat pula tolok ukur lain yang ditinjau 
berdasarkan sejarah masa perkembangan ilmu hadis yang dibagi atas dua fase, yaitu: 
(1) tolok ukur kesahihan matan fase pra kodifikasi dan; (2) tolok ukur kesahihan 
matan fase pasca kodifikasi. 
1. Tolok ukur kesahihan hadis pra kodifikasi; 
 a. membandingkan matan hadis dengan ayat al-Qur’an yang berkaitan 
 b. membandingkan matan hadis dalam dokumen tertulis dengan hadis-hadis yang 
  yang disampaikan dari hafalan 
 c. membandingkan antara pernyataan dari seorang rawi yang disampaikan pada 
  waktu yang berlainan 
 d. membandingkan hadis-hadis dari sejumlah murid yang mereka terima dari   
 satu guru 
 e.  melakukan rujuk silang antara matan satu rawi dengan rawi lainnya 
2. Tolok ukur kesahihan matan hadis pasca kodifikasi 
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 a. membandingkan matan-matan hadis dengan ayat al-Qur’an yang terkait atau 
  memiliki kedekatan susunan redaksi 
 b. membandingkan antara matan-matan hadis 
 c.  membandingkan matan-matan hadis yang termuat dalam kitab-kitab hadis  
  berdasarkan adanya perbedaan penulisan atau cetakan 
  Banyak dan beragamnya tolok ukur yang disebutkan kritikus hadis tentu 
menimbulkan perbedaan tolok ukur di antara kritikus, sehingga keinginan 
memunculkan keseragaman tolok ukur untuk disepakati bersama tampak tidak 
mungkin dengan sejumlah kerumitan yang ada. Hal ini membuat Syuhudi 
memandang kritik matan hadis memang tidak mudah dengan sejumlah alasan, antara 
lain: 
 a. adanya periwayatan secara makna 
 b. acuan yang digunakan sebagai pendekatan tidak satu macam saja 
 c.  latar belakang timbulnya petunjuk hadis tidak selalu mudah dapat   
  diketahui 
 d.  adanya kandungan petunjuk hadis yang berkaitan dengan hal-hal yang  
  berdimensi supra rasional, dan 
 e.  masih langkanya kitab-kitab yang membahas secara khusus penelitian  
  matan hadis
245
 
  Untuk itu, ada beberapa hal penting yang perlu diperhatikan dalam praktik 
kritik matan dengan menggunakan berbagai tolok ukur di atas, yaitu: 
 a. sebagian hadis Nabi berisi petunjuk yang bersifat targi>b (memberikan harapan) 
  dan tarhi>b (memberikan ancaman) dengan maksud untuk mendorong umatnya 
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  gemar melakukan amal kebajikan tertentu dan berusaha menjauhi apa yang  
  dilarang oleh agama 
 b. dalam bersabda, Nabi menggunakan pernyataan atau ungkapan yang sesuai 
  dengan kadar intelektual dan keislaman orang yang diajak berbicara, walaupun 
  secara umum apa yang dinyatakan oleh Nabi berlaku untuk semua umat beliau 
 c. terjadinya hadis, ada yang didahului oleh suatu peristiwa yang menjadi sebab 
  lahirnya hadis tersebut (dalam ilmu hadis disebut sebagai sabab wauru>d al- 
  h}adi>s\) 
 d. sebagian dari hadis ada yang telah mansu>kh 
 e. menurut petunjuk al-Qur’an, misalnya Q.S. al-Kahfi/18: 110, Nabi Muhammad 
  saw. itu selain Rasulullah juga manusia biasa. Dengan demikian, ada hadis  
  yang erat kaitannya dengan kedudukannya sebagai utusan Allah, di samping 
  ada pula yang terkait erat kedudukannya sebagai individu, pemimpin  
  masyarakat, dan pemimpin negara 
 f. sebagian hadis Nabi ada yang berisi hukum (ah}a>di>s\ al-’h}ka>m) dan ada yang 
  berisi himbauan dan dorongan demi kebajikan hidup duniawi (ah}a>di>s\ al- 
  ’irsya>d).246 
  Berdasarkan uraian tersebut dapat dinyatakan bahwa meski unsur-unsur pokok 
kaidah kesahihan matan hadis hanya dua macam saja yang kemudian ditentukan 
sebagai kaidah mayor pada matan yaitu terhindar dari syuz\u>z\ dan ‘illah, tapi 
penerapannya menurut Syuhudi bisa berkembang dan dituntut adanya pendekatan 
tolok ukur yang cukup banyak disesuaikan dengan keadaan matan yang diteliti. 
Secara terperinci, Syuhudi memang tidak membuat kaidah minor dari kaidah mayor 
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kesahihan matan hadis, namun dari sejumlah tolok ukur yang dipaparkan Syuhudi 
secara tersirat ia sepertinya ingin mengkolaborasikan antara kaidah kesahihan sanad 
sebagai acuan dengan ditambah sejumlah tolok ukur tersebut, sehingga akan tercipta 
rumusan sistimatis unsur-unsur kaidah minor dari unsur-unsur kaidah mayor pada 
matan. 
a) Kaidah minor terhindar dari syuz\u>z\ pada matan 
  Telah dijelaskan bahwa rumusan unsur-unsur kaidah mayor pada matan yaitu 
terhindar dari sya>z\ (kejanggalan) dan terhindar dari ‘illah (cacat). Sehubungan 
dengan itu, dalam kritik sanad hadis kaidah terhindar dari sya>z\ dimasukkan sebagai 
kaidah minor untuk kaidah mayor rawi harus bersifat ‘a>dil dan d}a>bit}, maka dalam 
kritik matan kaidah ini (terhindar dari sya>z\) dimasukkan sebagai kaidah mayor. 
  Jika al-Sya>fi‘i> menilai suatu hadis dinyatakan mengandung syuz\u>z\, tatkala 
(lafal) hadis yang diriwayatkan oleh seorang rawi s\iqah bertentangan dengan (lafal) 
hadis yang diriwayatkan oleh banyak rawi yang juga bersifat s\iqah, maka kriteria 
tidak adanya pertentangan antar lafal hadis para rawi s\iqah pada suatu matan 
menjadi salah satu unsur kaidah minor dari matan yang terhindar dari syuz\u>z\. 
  Adapun pendapat al-Khali>li> bahwa hadis sya>z\ adalah hadis yang hanya 
memiliki satu sanad (gari>b), menjadikan kriteria sanad terkait mah}fu>z} atau tidak 
gari>b. Dengan demikian, dapat dinyatakan bahwa kaidah minor berdasarkan 
pendapat al-Sya>fi‘i> dan al-Khali>li> terhindar dari syuz\u>z\ adalah: 
 1. sanad dari matan bersangkutan harus mah}fu>z\ atau tidak gari>b 
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 2. matan hadis bersangkutan tidak bertentangan atau menyalahi riwayat yang  
  lebih kuat.
247
 
  Konsekuensi dari kaidah minor rumusan al-Sya>fi‘i> dan al-Khali>li> dalam 
melakukan kritik atas matan hadis yang mengandung sya>z\ adalah kritik tersebut 
tidak dapat dilepaskan dari kritik atas kualitas sanad hadis bersangkutan.
248
 Tidak 
hanya itu saja, tolok ukur yang telah dirumuskan para kritikus klasik perlu 
diakomodir, mengingat dasar perumusan tolok ukur tersebut terkait erat dengan 
kualitas matan yang dianggap bermasalah. 
  Untuk itu, berdasarkan pendapat al-Sya>fi‘i> dan al-Khali>li> dan sejumlah tolok 
ukur yang dikemukakan oleh kritikus hadis, maka dapat dinyatakan bahwa unsur-
unsur kaidah minor bagi matan hadis yang terhindar dari syuz\u>z\ adalah:249 
1. sanad dari matan bersangkutan harus mah}fu>z\ atau tidak gari>b 
2. matan hadis bersangkutan tidak bertentangan atau menyalahi riwayat yang  
 lebih kuat 
3.  matan hadis bersangkutan tidak bertentangan atau menyalahi al-Qur’an 
4. matan hadis bersangkutan tidak bertentangan atau menyalahi akal dan fakta 
 sejarah. 
b) Kaidah minor terhindar dari ‘illah pada matan 
  Pada dasarnya kaidah terhindar dari ‘illah adalah unsur kaidah minor pada 
sanad hadis, adapun pada matan, kaidah ini menjadi kaidah mayor. Dalam 
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karakteristik hadis ‘illah pada sanad tampak jelas penekanannya hanya pada kritik 
para rawi saja tanpa menyentuh objek matan.  
  Berbeda dengan sanad, kritik matan akan difokuskan pada objek matan dengan 
tetap mempertimbangkan kualitas sanad dalam mengungkap apakah suatu matan 
yang dikritik mengandung ‘illah atau tidak. Pengungkapan ini dirumuskan dalam 
kaidah minor dari matan hadis terhindar dari ‘illah yaitu:250 
(1) Tidak terdapat ziya>dah (tambahan) dalam lafal 
(2) Tidak terdapat idra>j (sisipan) dalam lafal 
(3) Tidak terjadi maqlu>b (pergantian lafal atau kalimat) 
(4) Tidak terjadi id}tira>b (pertentangan yang tidak dapat dikompromikan) dalam lafal 
(5) Tidak terjadi kerancuan lafal dan penyimpangan makna yang jauh dari matan 
hadis bersangkutan 
(6) Jika keempat kondisi ini (ziya>dah, idra>j, maqlu>b dan idt}ira>b) bertentangan 
dengan riwayat s\iqat lainnya, maka matan hadis tersebut sekaligus mengandung 
sya>z\. 
   Hemat penulis, unsur-unsur kaidah mayor dan minor pada matan sudah cukup 
untuk dijadikan rumusan kaidah kritik matan hadis, namun untuk memperkaya 
kedua unsur ini bisa ditambahkan dengan beberapa pendekatan lainnya, seperti 
pendekatan kebahasaan, sosio historik dan ilmu pengetahuan.    
  Jika mengacu kepada dua unsur kaidah mayor pada matan akan mengantarkan 
kepada suatu pemahaman bahwa setelah menjadikan kritik kualitas sanad sebagai 
rangkaian kritik matan, kemudian dilanjutkan dengan membandingkan lafal dari 
matan melalui serangkaian perbandingan di antara matan-matan hadis dari berbagai 
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jalur periwayatan, hasilnya ditemukan adanya perbedaan, dan dari perbedaan-
perbedaan itu ada yang berstatus lebih kuat dan yang tidak kuat. 
  Fakta adanya hadis yang kuat dan yang tidak kuat tentu memiliki sebab 
sehingga fakta itu terjadi. Sebab-sebab tersebut cukup banyak jumlahnya dan 
memiliki masing-masing nama atau istilah khusus pada matan. Istilah-istilah 
tersebut bisa dijadikan bahan acuan, dan atau sebagai unsur tambahan dalam 
merumuskan kaidah minor dari kaidah mayor pada matan, misalnya: (1) tidak terjadi 
mus}ah}h}af;251 (2) tidak terjadi muh}arraf.252  
  Dengan demikian, selain kedua unsur pokok kaidah mayor matan hanya dua 
macam saja, terhindar dari kejanggalan dan cacat, namun peluang mengembangkan 
kaidah minor dari unsur kaidah mayor tersebut pada tataran aplikatif sangat 
dimungkinkan, baik itu bersumber dari tolok ukur rumusan para kritikus dan atau 
dari sebab-sebab lain yang biasa digunakan kritikus pada kritik matan. 
  Oleh karena itu, untuk mendapatkan hasil dan akurasi tinggi Syuhudi 
menempuh langkah-langkah metodologis dalam melakukan kegiatan kritik matan, 
yakni; (1) meneliti matan dengan melihat kualitas sanad; (2) meneliti susunan lafal 
sejumlah matan yang semakna; (3) meneliti kandungan matan; dan (4) 
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Hadis mus\ah}h}af yaitu hadis yang mengalami perubahan suatu kata dalam hadis dari 
bentuk yang telah dikenal kepada bentuk lain.  
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Hadis muh}arraf yaitu hadis yang padanya terjadi perubahan tanda baca (syakal), sedang 
huruf aslinya masih tetap atau tidak berubah. 
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 2. Langkah-langkah kritik matan 
  Upaya Syuhudi melakukan langkah-langkah kritik matan hadis tidak lepas dari 
pemahamannya atas karya-karya kritikus hadis melalui studi kritis atas kitab-kitab 
mereka, meski sebenarnya para kritikus tidak menuliskan langkah-langkah 
metodologis tersebut secara tersurat. Dalam kritik matan hadis, Syuhudi membagi 
langkah-langkah metodologis itu ke dalam beberapa pembahasan berikut:  
a. Meneliti matan dengan melihat kualitas sanad 
  Kegiatan kritik hadis, eksistensi matan dan sanad merupakan dua hal yang 
tidak dapat dipisahkan. Secara tata urutan, kritikus hadis mendahulukan kritik sanad 
atas kritik matan. Akan tetapi, itu tidak berarti bahwa sanad lebih penting daripada 
matan. Hanya saja, kritik matan akan memiliki arti jika sanad yang bersangkutan 
telah memnuhi syarat sahih. Tanpa sanad, sebuah matan tidak dapat dinyatakan 
berasal dari Rasulullah saw. Maka, hadis yang tidak memiliki sanad, dalam 
pandangan kritikus hadis dinyatakan hadis palsu. Untuk itu, ulama baru menganggap 
kritik matan menjadi panting setelah dilakukan kritik sanad. Dengan kata lain, 
kualitas kesahihan sanad sudah diketahui melalui kritik atas sanad bersangkutan. 
  Jika sebuah sanad sudah sangat parah lemahnya, maka tidak perlu adanya 
kritik matan, karena hasilnya tidak akan memberi manfaat bagi kehujjahan hadis 
yang bersangkutan. Perlu diketahui bahwa kualitas matan tidak selalu sejalan dengan 
kualitas sanadnya. Suatu hadis baru dinyatakan sahih apabila sanad dan matannya 
sama-sama sahih. Jadi, hadis yang sanadnya sahih akan tetapi matannya tidak atau 




  Secara ideal, hadis yang sanadnya sahih matannya juga demikian, sahih. Tapi, 
pada kenyataannya tidak begitu. Ada yang sanadnya sahih, matannya lemah. Hal ini 
terjadi bukan karena kaidah kesahihan sanadnya yang kurang akurat, melainkan 
faktor-faktor lain yang mempengaruhi, di antaranya; (1) adanya kesalahan dalam 
melaksanakan kritik matan. Misalnya, kesalahan dalam melakukan pendekatan 
terhadap matan yang bersangkutan; (2) adanya kesalahan dalam menjalankan kritik 
sanad; (3) bisa juga disebabkan oleh matan hadis yang bersangkutan telah 
mengalami periwayatan secara makna yang ternyata mengalami kesalahpahaman 
rawi. Oleh karena demikian, maka pengulangan kritik atas sanad dan matan hadis 
menjadi sangat perlu dan penting, tidak hanya bersifat konfirmatif semata.
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b. Meneliti susunan lafal matan yang semakna 
 Adanya perbedaan lafal seperti yang telah dibahas terjadi akibat periwayatan 
secara makna. Menurut para kritikus hadis, perbedaan lafal yang tidak berimplikasi 
pada perbedaan makna, selama sanadnya sama-sama sahih maka hal itu masih 
ditolerir. Selain dikarenakan periwayatan secara makna, perbedaan lafal mungkin 
juga disebabkan rawi hadis bersangkutan telah mengalami kesalahan (lupa, salah 
paham atau tidak tahu kalau matan hadis terkait berstatus mansu>kh). 
 Kesalahan-kesalahan seperti itu terjadi tidak hanya pada rawi yang tidak 
s\iqat saja, melainkan juga pada rawi yang s\iqat, hal ini tidak lepas dari sisi 
manusianya. Jika terjadi demikian, rawi s\iqat ternyata keliru dalam meriwayatkan, 
biasanya akan dijumpai isyarat tertentu pada riwayat yang diduga mengandung 
unsur kekeliruan itu. Misalnya, dengan lambang periwayatan berupa kata-kata kama> 
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qa>la (sebagaimana dia menyatakan), au qa>la (atau dia telah menyatakan), ruwiya 
(diriwayatkan), wa qi>la (dan telah dikatakan) dan pada sanad biasanya dipakai 
lambang‘an, anna, dan qa>la.254  
 Perbedaan lafal tersebut menuntut adanya kritik hadis dengan komparasi 
lafal-lafal matan yang ada. Dengan menggunakan metode komparasi dapat diketahui 
apakah perbedaan lafal pada matan masih dapat ditolerir atau tidak. Selain itu, 
metode komparasi juga penting untuk mengetahui apakah di dalam matan tersebut 
terdapat ziya>dah, idra>j, dan lainnya yang dapat berpengaruh pada kedudukan matan 
yang bersangkutan. Contoh susunan lafal hadis yang semakna, hadis Nabi saw. 
tentang syubha>t. Al-Bukha>ri> dalam s}ah}i>h}-nya menyebutkan lafal syubhat berbeda 
antara satu dengan lainnya, berikut kutipan hadisnya: 
 a) hadis pertama: 
 َع ُناَيْفُس َانَر َبْخَأ ٍيرِثَك ُنْب ُدَّمَُمُ اَن َث َّدَح ْن  َةَوْر َف ِبَِأ  ِنَع  ِنَع ِّبِْعَّشلا  ٍيرِشَب ِنْب ِناَمْعُّ نلا-  هنع للها ىضر- 
 ُّبَِّنلا َلَاق َلَاق-  ملسو هيلع للها ىلص-  اَمُه َن ْ ي َبَو  ِّنَ َب ُمَارَْلْاَو ،  ِّنَ َب ُلَلاَْلْاةَهِبَتْشُم  روُُمأ...( . هاور
)يراخبلا255   
 b) hadis kedua: 
 ُءاَِّيرََكز اَن َث َّدَح ٍمْيَع ُن ُوَبأ اَن َث َّدَح َع ْن  ٍرِماَع  َلَاق  ِهَّللا َلوُسَر ُتْع َِسَ ُلوُق َي ٍيرِشَب َنْب َناَمْعُّ نلا ُتْع َِسَ-  ىلص
 ملسو هيلع للها-  اَمُه َن ْ ي َبَو ،  ِّنَ َب ُمَارَْلْاَو  ِّنَ َب ُلَلاَْلْا ُلوُق َي  تاَهَّ بَشُم... )يراخبلا هاور(
256 
 Pada kedua hadis di atas (yang diberi garis bawah) tampak jelas bahwa 
terdapat perbedaan lafal, hadis pertama menggunakan lafal umu>run musytabihah 
sedangkan hadis kedua menggunakan lafal musyabbaha>t tanpa kata umu>run, dan 
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Al-Bukha>ri>, al-Ja>mi‘ al-S{ah}i>h}, Juz VII, dalam al-Maktabah al-Sha>milah, Ver. 2 
[SHOFTWARE], h. 430.  
256Ibid., h. 101. 
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hanya menyebutkan kata musyabbaha>t dalam bentuk plural (banyak). Indikasi utama 
perbedaan lafal terjadi karena adanya periwayatan secara makna, indikasi lainnya 
bisa jadi karena kekeliruan rawi, sebab rawi s\iqat atau tidak s\iqat tidak terbebas dari 
kekeliruan. Pada hadis ini, riwayat pertama terdapat lafal ‘an dan pada hadis kedua 
menggunakan lafal ‘an dan qa>la. Tanda-tanda tersebut mengindikasikan hadis di atas 
adalah riwa>yat bi al-ma‘na (riwayat secara makna) yang mengandung unsur 
kekeliruan dari seorang rawi. 
c. Meneliti kandungan matan 
 Langkah selanjutnya setelah meneliti susunan lafal adalah meneliti 
kandungan matan. Dalam langkah ini, perlu memperhatikan matan-matan dan dalil-
dalil lain yang memiliki kesamaan tema. Jika terdapat matan yang setema dan 
sanadnya memenuhi syarat sahih, perlu dilakukan komparasi kandungan matan-
matan tersebut. 
 Jika kandungan matan yang diteliti sejalan dengan dalil-dalil yang kuat atau 
tidak bertentangan, dapat dikatakan kegiatan kritik matan telah usai. Tapi, jika yang 
terjadi sebaliknya, kandungan matan yang bersangkutan tampak bertentangan 
dengan matan atau dalil lain yang kuat, maka kritik masih harus dilanjutkan. 
 Dalam menyelesaikan matan-matan yang tampak bertentangan, kritikus 
dituntut untuk menggunakan pendekatan-pendekatan yang tepat terhadap matan 
bersangkutan. Para kritikus hadis sepakat bahwa hadis-hadis yang tampak 
bertentangan itu dapat dikompromikan, namun dengan cara dan metode berbeda 
dalam penyelesaian. 
 Kemudian, dalam sejumlah metode penyelesaian yang cenderung ditempuh 
sejumlah kritikus hadis dengan melihat kemungkinan masalah yang harus 
diselesaikan, pendapat ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> tampak lebih akomodatif, karena 
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keempat tahapan yang ditawarkan dapat memberikan alternatif yang cukup hati-hati 
dan relevan. Keempat tahapan yang dimaksud adalah tauqi>f,257 na>sikh wa al-
mansu>kh, tarji>h} dan al-jam‘u. Dengan menempuh cara al-tauqi>f, setelah tidak dapat 
menyelesaikan dengan tiga cara sebelumnya (na>sikh wa al-mansu>kh, tarji>h} dan al-
jam‘u) pada kegiatan kritik hadis tertentu, seorang kritikus akan dapat terhindar dari 
pengambilan keputusan yang salah.
258
 
d. Menyimpulkan hasil penelitian 
 Langkah akhir setelah melewati langkah-langkah yang disebutkan di atas 
adalah mengemukakan konklusi atau hasil penelitian matan. Tentunya, seperti 
halnya dalam kritik sanad, disertai dengan argumen-argumen yang jelas. apabila 
matan dan sanadnya sahih, maka disebutkan bahwa hadis tersebut sahih. Apabila 
matan dan sanadnya lemah, maka disebutkan bahwa hadis tersebut lemah. Apabila 
antara matan dan sanad berbeda kualitasnya, maka perlu dijelaskan perbedaan 
tersebut. Dalam sebuah kesimpulan yang sama Syuhudi menyebutkan, sebagaimana 
penelitian sanad yang berdasarkan argumen, tentunya penelitian matan juga 
dibangun atas argumen yang kuat, di antaranya; apabila matan diteliti ternyata sahih 
dan sanadnya juga sahih, maka dalam nati>jah disebutkan bahwa hadis yang diteliti 
berkualitas sahih. Apabila sanad dan matan berkualitas lemah (d}a‘i>f ) maka dalam 
nati>jah kualitas hadis yang diteliti lemah. Apabila sanad dan matan berbeda 
kualitasnya maka perbedaan tersebut harus dijelaskan.
259
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TELAAH KOMPARATIF PEMIKIRAN AL-IDLIBI< DAN SYUHUDI 
A. Kaidah mayor kesahihan matan hadis 
  Jika para kritikus hadis memberi perhatian lebih pada kritik sanad, maka 
tidak berarti kritik matan tidak ada sama sekali pada mereka, dan tidak berarti pula 
mereka tidak memberikan petunjuk tentang kaidah-kaidahnya. Dalam penelitiannya, 
al-Idlibi> meyakinkan para pemerhati hadis bahwa kaidah matan juga tidak luput dari 
pembahasan para kritikus hadis di tiap masanya. Menurutnya, di dalam pembahasan 
hadis sahih, para kritikus meletakkan sejumlah syarat, antara lain terhindar dari 
syuz\u>z\ dan terhindar dari ‘illah.260 Sama halnya dengan al-Idlibi>, Syuhudi menilai 
kedua syarat ini adalah langkah utama dalam kritik matan yang diistilahkannya 
dengan kaidah mayor pada matan. 
1. Terhindar dari syuz\u>z\ 
  Menurut para kritikus hadis, sya>z\ berarti hadis yang diriwayatkan oleh orang 
s\iqat bertentangan dengan riwayat yang lebih s\iqat. Dalam kajian hadis, sya>z\ dapat 
ditemukan pada sanad dan dapat pula ditemukan pada matan. Berkenaan dengan 
sya>z\ pada matan, Muh}ammad Luqman al-Salafi>261 mendefinisikannya sebagai hadis 
yang diriwayatkan oleh seorang rawi berbeda dengan seorang rawi lain yang lebih 
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Al-Idlibi>, op. cit., h. 144.  
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Nama lengkapnya Abu> Abdilla>h Muh}ammad Luqma>n al-Salafi> (selanjutnya disebut 
sebagai al-Salafi>), seorang kritikus hadis kontemporer asal India, salah satu murid terbaik Syaikh 
‘Abdul ‘Azi>z ibn Ba>z (ulama terkemuka dewan syariah kerajaan Arab Saudi). Al-Salafi> telah meneliti 
ulang beberapa karya al-Bukha>ri seperti al-’Adab al-Mufrad, yang diberi judul Rasysy al-Barad Syarh} 
al-’Adab al-Mufrad. Saat ini mendedikasikan ilmunya di Jum‘iyyah al-’Ima>m ibn Taimiyyah dan 
Markas Dakwah al-‘Alla<mah ibn Ba>z li al-Dira>sah al-’Islamiyyah di As Salam, India.    
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s\iqat darinya.262 Sedang menurut al-Idlibi> hadis sya>z\ yaitu hadis yang diriwayatkan 
oleh seorang rawi s\iqat yang berbeda dengan riwayat orang yang lebih s\iqat lantaran 
banyak jumlahnya atau lebih kuat hafalannya.
263
 Ketentuan jumlah yang banyak dan 
hafalan kuat ini dinilai Syuhudi sebagai syarat dari kaidah minor terhindar dari sya>z\ 
pada matan yang akan dibahas pada sub bab kaidah minor kesahihan matan hadis. 
  Menurut ibn Hazm al-’Andalu>si> al-Z{a>hiri>, istilah syuz\u>z\ didasarkan pada 
pengertian sesuatu yang menyalahi kebenaran.
264
 Kebenaran di sini adalah pendapat 
yang disepakati oleh mayoritas atau sekelompok orang yang tergabung dalam proses 
ijma>‘, sehingga orang yang menentang atau memisahkan diri dari kelompok 
mayoritas ini dikatakan sebagai orang yang menentang kebenaran. 
  Adanya suatu hadis melalui jalur-jalur lain yang lebih sahih memberi 
pengetahuan bahwa salah seorang rawi hadis sya>z\ melakukan kesalahan, sebab meski 
ia s\iqat, tidak mustahil melakukan kesalahan dan kekeliruan. Bahkan tidak tertutup 
kemungkinan rawi-rawi s\iqat melakukan kesalahan beberapa kali, dan dengan tidak 
adanya syuz\u>z\ merupakan salah satu syarat kesahihan suatu hadis. Dengan syarat 
ini, para kritikus menghindari kesalahan-kesalahan rawi yang sulit diketahui, maka 
tidak diragukan lagi bahwa hadis sya>z\ termasuk hadis yang ditolak, yakni termasuk 
hadis yang dinilai tidak benar berasal dari Nabi saw.  
  Contoh sya>z\ pada matan bertentangan atau menyalahi akal dan fakta sejarah. 
Muslim dan al-Bukhari meriwayatkan bahwa Aisyah telah berkata Rasulullah saw. 
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Muh}ammad Luqman al-Salafi>, Ihtima<m al-Muh}addis\i>n bi Naqd al-H{adi>s\ Sanad wa Matn 
(Riya>d}: al-Maktabah al-Sa‘u>diyyah, 1987), h. 376.  
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Al-Idlibi>, op. cit., h. 145.  
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Ibn Hazm al-’Andalu>si> (selanjutnya disebut sebagai ibn Hazm), al-’Ihka>m fi> Us}u>l al-
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menikahinya saat berusia enam tahun dan baru hidup bersamanya diusia sembilan 
tahu, kemudian Rasulullah saw. meninggal saat Aisyah berusia delapan belas tahun. 
 َلَاق ِهِيَبأ ْنَع ٍماَشِه ْنَع ... ِّتِس ُتِْنب َىْهَو َةَشِئاَع َحَكَنَاِبه َنَّ َب َُّثُ ، َنَِنِس  ِهَو َنَِنِس ِعْسِت ُتِْنب َى هاور( .
)يراخبلا265 
Artinya:  
  (al-Bukha>ri> berkata) dari Hisya>m dari bapaknya, (Nabi saw.) telah 
 menikahi Aisyah berusia enam tahun kemudian (hidup) bersamanya pada usia 
 sembilan tahun. (Riwayat al-Bukha>ri>) 
  Setelah mengkaji dan menelusuri hadis yang diriwayatkan  oleh Hisya>m dari 
kitab-kitab sumber ditemukan beberapa hal, di antaranya: 
(1) Bukan perkataan Nabi saw. 
Riwayat ini sebenarnya bukanlah perkataan Nabi saw., melainkan perkataan 
orang lain. Sebagian kritikus mengatakan riwayat tersebut adalah perkataan 
Aisyah, sedangkan yang lain  mengatakannya sebagai kata-kata ‘Urwah. 
Yang pastinya, ia bukan kata-kata Nabi Muhammad saw. sendiri. Mungkin 
kata-kata Aisyah ataupun kata-kata ‘Urwah, seorang ta>bi‘i>n, anak dari 
seorang sahabat Nabi saw. Bernama Zubair bin Awwam dan ibunya bernama 
Asma binti Abu Bakar, kakak kandung Aisyah. Jika riwayat ini adalah kata-
kata Urwah, ia tidak mempunyai nilai apa-apa dalam syariah. Statusnya 
terputus, hanya sampai pada seorang ta>bi‘i>n saja. Berdasarkan prinsip ini, 
dapat disimpulkan bahwa riwayat ini adalah cerita sejarah oleh ‘Urwah, 
bukannya hadis, sehingga tidak berdosa untuk menolak kata-kata ‘Urwah. 
 
 
                                                 
265
Al-Bukha>ri>, op. cit., h. 1422. 
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(2) Murni kekeliruan seorang rawi s\iqat 
‘Urwah menceritakan riwayat ini kepada anaknya Hisya>m, sehingga sumber 
kekeliruan ada pada sosok seorang Hisya>m. Penting untuk diketahui bahwa 
dengan menjadi rawi al-Bukha>ri> dan Muslim tidak bermakna rawi tersebut 
sempurna dan tidak mungkin keliru. Dalam sejarah kehidupan Hisya>m, ia 
pernah tinggal pada dua periode, Madinah dan Iraq.
266
 Semasa di Madinah, ia 
hanya meriwayatkan dari ayahnya (‘Urwah), tapi setelah di Iraq ia mulai 
meriwayatkan dari rawi lain. Suatu kejadian memilukan telah terjadi pada 
dirinya saat hendak menikahkan anak perempuannya, karena tidak punya 
                                                 
266
Sejarah menceritakan bahwa Hisya>m hidup di dua masa, Mada>ni> (semasa di Madinah) dan 
zaman Ira>qi> (semasa di Iraq). Zaman Madani sejak lahir sampai tahun 131 Hijriah. Murid 
terpentingnya kala itu ialah Ma>lik ibn Anas (selanjutnya disebut sebagai Ma>lik). Ma>lik telah 
meriwayatkan  beberapa hadis dari Hisya>m di dalam kitabnya Muwat}t}a’, anehnya riwayat pernikahan 
Aisyah dengan Rasulullah saw. tidak  ditemukan dalam kitab Ma>lik tersebut. Abu> H{ani>fah juga murid 
pada masa tersebut, dan Abu> H{ani>fah juga tidak pernah meriwayatkan cerita ini. Zaman kedua 
Hisya>m dimulai setelah tahun 131 Hijriah. Sungguh tidak diragukan bahwa Hisya>m adalah seorang 
rawi s\iqat hingga tahun 131 Hijriah, sumber banyak hadis  yang diriwayatkan terkait Aisyah. 
Terdapat satu kejadian, pada tahun 131 Hijriah Hisya>m berhutang sebanyak seratus ribu dirham  
untuk melangsungkan pernikahan anak perempuannya, dengan harapan mendapat uang dari Khalifah 
yang sedang berkuasa melunasi hutangnya. Namun apa yang terjadi, di luar dugaan Hisya>m 
pemerintahan Bani> Umayyah berpindah tangan kepada  Bani> ‘Abba>siyyah. Setibanya di Bagdad 
dengan penuh harapan ia meminta sejumlah uang pada Khalifah Mans}u>r (Khalifah Bani> 
‘Abba>siyyah). Mulanya Khalifah mencelanya, karena didesak, Khalifah Mans}u>r pun memberinya 
sepuluh ribu dirham. Kejadian ini menjadi trauma besar pada fikirannya, dan akibatnya Hisya>m mulai 
menjadi tidak tetap (sering keliru) dalam meriwayatkan hadis-hadis. Ia mulai meriwayatkan hadis 
yang diakuinya didengar dari sang ayah (‘Urwah) tapi sebenarnya ia tidak pernah mendengar hadis 
tersebut. Selanjutnya, dengan harapan mendapat pinjaman tambahan dari Khalifah, ia kembali ke 
Bagdad  dan berhasil mendapat sedikit uang.  Setelah membayar sebahagian hutangnya, sekali lagi ia 
datang ke Bagdad dan kemudian memilih menetap di sana hingga meninggal dunia. Hisya>m  
meninggal di Bagdad pada tahun 146 Hijriah. Semua kekeliruan dalam riwayat-riwayatnya berlaku 
semasa berada di tanah Iraq. Seolah-olah bila ia tiba di Iraq, ingatannya bercampur dan mengalami 
perubahan drastis. Ya‘qu>b ibn Abi> Syaibah mengatakan bahwa sebelum pindah ke Iraq tidak ada 
riwayat Hisya>m yang ditolak, tapi tatkala ke Iraq ia telah menceritakan banyak riwayat yang 
disandarkan kepada ayahnya ‘Urwah yang tidak disukai oleh penduduk Madinah. Perkara lain, semasa 
menetap di Madinah, Hisya>m hanya menceritakan hadis  yang didengarnya dari sang ayah. Tapi 
semasa di Iraq, dia mulai menceritakan hadis yang  didengar dari orang lain. Olehnya itu, riwayat 
Hisya>m yang dinukilkan oleh para rawi Iraq adalah tidak boleh dipercaya. Al-Z|ahabi>, Mi>za>n al-
’I‘tida>l fi> Naqd al-Rija>l, Jilid. II (Cet. I; Lubna>n: Da>r al-Ma‘rifah li al-T{aba>‘ah wa al-Nasyr wa al-
Tauzi>‘, t.th.), h. 4.  
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biaya ia pun berhutang dengan harapan bisa dilunasi dengan meminjam 
kepada Khalifah yang berkuasa di Bagdad kala itu dari Bani> ‘Umayyah. 
Tanpa diketahuinya, kekhalifahan telah berpindah tangan kepada Bani> 
‘Abba>siyyah, yaitu Khalifah Mans}u>r. Karena mendesak ia tetap beranikan 
diri meminjam sejumlah uang dari Khalifah, sayangnya meski mendapatkan 
pinjaman, ia merasa trauma dengan cacian-cacian yang dilontarkan Khalifah. 
Peminjaman itu berlangsung lebih dari satu kali, menuntunnya bolak-balik 
Madinah-Bagdad, ia lalu memutuskan menetap di Bagdad. Trauma ini 
menjadi cikal bakal terganggunya pikiran Hisya>m. Tidak hanya itu, faktor 
usia semasa tinggal di Iraq dan Iran juga menjadi sebab lain riwayat-riwayat 
Hisya>m tidak akurat. Berkata Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> dari Ya‘qu>b ibn Abi> 
Syaibah, riwayat Hisya>m yang diceritakan oleh orang Iraq tidak boleh 
dipercaya, di antara riwayat tersebut ialah riwayat Aisyah hidup bersama 
suaminya (Nabi saw.) saat berusia sembilan tahun, dan telah menikah diusia 
enam tahun. Juga cerita tentang Rasulullah saw. terkena sihir, cerita 
mengenai Aisyah bermain dengan anak patung (boneka) juga  telah 
diriwayatkn oleh rawi-rawi Iraq dari Hisya>m.
267
 Al-Z|ahabi> telah menulis 
tentang Hisya>m, menurutnya terjadi perubahan dalam ingatannya di akhir 
usia, dan Abu> al-H{asan ibn Al-Qat}t}a>n menilai bahwa Hisya>m telah keliru 
dalam meriwayatkan hadis di akhir usia. Al-‘Uqaili> menyebut Hisya>m telah 
pikun di tahun-tahun terakhir kehidupannya. Al-Z|ahabi> menganggap ingatan 
Hisya>m yang kuat hanya di masa muda, dan tidak kuat di usia tua. Di Iraq, ia 
                                                 
267
Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni>, Tah}z\i>b al-Tah}z\i>b, juz 11 (Cet. I; Bairu>t: Da>r al-Fikr li al-Nasyr wa 
al-Tauzi>‘, 1984), h. 44-46.  
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tidak dapat meriwayatkan hadis dengan baik dan tepat.
268
 Ma>lik, salah 
seorang murid Hisya>m telah meriwayatkan beberapa riwayat dari Hisya>m, 
Ma>lik menolak riwayat Hisya>m yang diceritakan oleh orang-orang Iraq. Ibn 
Hajar mengatakan, penduduk Madinah menolak riwayat Hisya>m yang 
diceritakan oleh orang-orang Iraq. Uniknya, menurut al-Z|ahabi> angka 9 
(sembilan) adalah hantu pikiran seorang Hisyam semasa hidupnya. Sedang 
menurut Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni>, Hisya>m pernah mengaku bahwa isterinya 
tiga belas tahun lebih tua darinya.
269
 
(3) Bertentangan dengan akal sehat dan sejarah 
Al-Bukha>ri>, dalam Kita>b al-Tafsi>r menuliskan Aisyah telah menyebut bahwa 
ketika Q.S. al-Qamar/54: 46
270
 diturunkan dirinya masih anak-anak yang 
bermain ke sana ke mari. Ahli sejarah menegaskan Surah al-Qamar ini telah 
diturunkan terkait dengan kejadian Syaq al-Qamar (peristiwa Nabi s.a.w. 
                                                 
268
Al-Z|ahabi>, op. cit., Jilid. IV, h. 301-302. 
269
Menurut al-Z|ahabi>, angka sembilan tahun ini selalu terngiang-ngiang di pikiran Hisya>m. 
Sebagai bukti, ia mengaku  menikah saat isterinya berusia sembilan tahun. Berikut komentar al-
Z|ahabi>; “Fat}imah binti Al-Munz\i>r adalah  sebelas tahun lebih tua dari suaminya, Hisya>m.  Sekiranya 
ia datang ke rumah Hisya>m untuk tinggal bersamanya saat berumur sembilan tahun, maka ia perlu 
menunggu dua tahun sebelum ibu Hisya>m  melahirkannya, dan sebelum kelahirannya Hisya>m tidak 
menbenarkan orang lain melihat isterinya. Kami belum pernah menyaksikan perkara seajaib ini”. Al-
Z|ahabi> kemudian menerangkan bahwa Fat{imah bintu al-Munz\i>r (istri Hisya>m) tinggal bersama 
suaminya (Hisya>m) ketika berumur kisaran 28-29 tahun. Itu artinya, Hisya>m telah menggugurkan 
angka ‘20’ dari angka ’29’. Dengan cara yang sama pula, dalam hal  pernikahan Aisyah, angka ‘9’ 
muncul selepas menggugurkan ‘10’ dari angka ‘19’. Shafaat Ahmed, Umre Aishah (Karachi: al-
Rahman Publishing Trus, 1997), h. 6-9.  
270
Allah swt. berfirman dalam Q.S al-Qamar/54:  46, 
                 (46)    
 Terjemahnya: 
 Bahkan hari kiamat itulah hari yang dijanjikan kepada mereka dan hari kiamat itu 
 lebih dahsyat dan lebih pahit. 
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membelah bulan). Para penafsir  al-Qur’an telah menjelaskan  bahwa surah 
ini diturunkan pada tahun keempat kenabian, dan Aisyah ketika itu adalah 
seorang anak kecil yang selalu bermain ke hulu dan ke hilir. Kenyataan ini 
jelas telah bertentangan dengan riwayat Hisya>m. Ini disebabkan dalam 
riwayat Hisya>m, Aisyah telah dilahirkan pada tahun ke-5 kenabian dan ini 
diterima oleh para Ulama.  Kalau begitu, berdasarkan keterangan dari 
Hisya>m menunjukkan Aisyah telah mempelajari ayat tersebut sebelum ia 
dilahirkan, dan ia juga telah biasa bermain ke hulu-hilir di sekitar Mekah 
sebelum kelahirannya. Tentu keteragan ini bertentangan dengan akal, perlu 
dipilih salah satu di antara dua kemungkinan, yaitu; 1) riwayat Hisya>m 
adalah benar, dan riwayat al-Bukha>ri> salah atau; 2) riwayat al-Bukha>ri> adalah 
benar dan riwayat Hisya>m salah. Jika mengacu pada kemungkinan pertama, 
tentu bertentangan dengan akal dan sekaligus menyalahi sejarah, sebab yang 
mampu mengingat dan memahami ayat mulia itu bukan anak kecil. Selain 
itu, andaikan umur Aisyah enam tahun pada tahun ke-4 kerasulan, berarti 
Aisyah telah dilahirkan dua tahun sebelum wahyu pertama diturunkan 
(pelantikan Nabi saw.), hal ini jelas telah bertentangan dengan sejarah dan 
akal sehat. Berdasarkan fakta sejarah dan analisis logika tersebut status 
riwayat Hisya>m salah dan riwayat al-Bukha>ri adalah benar meski statusnya 
Aisyah bukan anak-anak lagi, melainkan sudah besar, dan jika dihitung maka 
perkiraan usia Aisyah harusnya berusia remaja saat pertama kali tinggal 
bersama dengan Nabi saw. 
  Dengan memperhatikan pengertian syuz\u>z\ yang dipahami para kritikus hadis 
dan fakta kritik matan hadis sudah dimulai pada periode sahabat Nabi saw. 
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menunjukkan bahwa sesungguhnya istilah syuz\u>z\ atau hadis sya>z\ bukanlah nama 
atau istilah khusus pada suatu hadis dengan ciri-ciri khusus pula, sejatinya adalah 
kaidah mayor (umum) pada kritik matan. Adapun hadis dengan ciri-ciri khusus 
hanya dapat diungkap melalui penelitian mendalam, mengkomparasikannya dengan 
hadis-hadis setema, dengan begitu penyakit atau cacat dapat ditemukan, sehingga 
hadis bersangkutan dapat dinilai lemah atau ber-’illah, dan hadis ber-’illah ini 
diistilahkan sebagai hadis ma‘lu>l atau mu‘all. 
2. Terhindar dari ‘illah 
  Setelah mengetahui kaidah mayor pertama pada matan yaitu terhindar dari 
sya>z\, perlu diketahui juga kaidah mayor kedua pada matan yaitu terhindar dari ‘illah. 
Mengenai hadis ber-’illah, al-Ha>kim menyebut pengetahun tentang’illah adalah 
suatu jenis ilmu hadis, dan merupakan ilmu yang berdiri sendiri. Berbeda dengan 
ilmu yang membahas hadis sahih dan yang bermasalah dan al-jarh} wa al-ta‘di>l. 
Menurutnya juga, hadis dapat dinilai mengandung ‘illah melalui berbagai cara yang 
tidak bisa dinilai melalui al-jarh} (mengandung celaan). Suatu hadis yang ter-jarh} 
sudah jelas gugur dan lemah. ‘illah hadis banyak terdapat di dalam hadis-hadis rawi 
s\iqat, yang tanpa mereka ketahui ternyata mengandung ‘illah.271 
  Hadis mu‘all (ber-’illah) yaitu hadis yang diriwayatkan oleh seorang rawi 
s\iqat, yang berdasarkan telaah salah seorang kritikus hadis ternyata mengandung 
cacat yang merusak kesahihannya, meski secara lahiriah terhindar dari ‘illah 
tersebut, atau hadis yang secara lahiriah terhindar dari ‘illah, tetapi setelah diteliti 
ternyata mengandung ‘illah yang merusak kesahihannya. 
                                                 
271
Al-Idlibi>, op. cit., h. 137.  
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  Tentang hadis mu‘all dan hadis sya>z\ antara Syuhudi dan al-Idlibi> 
berpendapat sama bahwa kedua hadis ini memiliki kesamaan ciri, yaitu diriwayatkan 
oleh rawi s\iqat. Bedanya hanya pada kemampuan mengungkap kelemahan pada 
keduanya. Hadis mu‘all dapat diungkap ‘illah-nya, sedang dalam hadis sya>z\ tidak. 
  Dalam praktiknya, ‘illah dapat diketahui dengan jalan menghimpun beberapa 
jalur hadis, lalu mengkaji perbedaan riwayatnya dengan memperhatikan ke-d}a>bit}-an 
(tingkat akurasi) dan kemantapan hafalan para rawinya. ‘illah ada pada sanad, pada 
matan atau pada keduanya. 
  Menurut Is}a>m Ah}mad al-Basyi>r,
272
 ‘illah pada matan hadis dapat 
dikategorikan kepada dua bentuk, pertama; jelas dan dapat dikenali dengan mudah 
disebabkan memiliki indikasi tertentu yakni nyata perbedaannya dengan hadis yang 
sahih, kedua; hanya dapat diketahui melalui penelitian yang cermat dan akurat oleh 
seorang kritikus hadis yang mendalam ilmu dan pemahamannya, tajam 
pemikirannya, luas hafalannya, mengenal dengan sempurna susunan rawi serta 
menguasai problematika sanad dan matan hadis. 
  Dalam meneliti hadis ber-’illah, al-Salafi> menambahkan beberapa kriteria, 
yaitu: (1) mengumpulkan, menyusun dan memperbandingkan beberapa riwayat 
hadis; (2) berlawanan riwayat seorang murid dengan riwayat murid lain yang lebih 
akurat dari guru yang sama; (3) berlawanan riwayat murid dari seorang guru hadis 
dengan dokumen tertulis yang lebih dahulu diperoleh murid itu dari gurunya; (4) 
                                                 
272Nama lengkapnya ‘Is}a>m ibn Ah}mad al-Basyi>r al-Su>da>ni> (selanjutnya disebut sebagai 
‘Is}a>m), seorang alumnus Universitas Islam Ima>m ibn Sa‘u>d al-’Isla>miyyah, Riya>d}, Arab Saudi. Gelar 
Doktor diperoleh ‘Is}a>m dari Universitas yang sama dengan judul disertasi al-Da‘wah ila> al-Tajdi>d fi> 
Mana>hij al-Naqd ‘an al-Muh}addis\i>n wa Muwa>jahatiha> tahun 1985 M. Ia Pernah menjabat Menteri 
Agama Mauritania, Ketua Persatuan Ulama Mauritania dan sekarang aktif sebagai da’i internasional 
untuk negara-negara muslim di bawah naungan WAMY (World Essambly of Moslem Youth).   
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melalui penegasan seorang guru hadis bahwa ia tidak pernah menyampaikan sebuah 
riwayat dalam bab tertentu, lalu muridnya meriwayatkan hadis tersebut darinya 
dalam bab tersebut; (5) murid tidak mendengar hadis dari guru, tetapi 
meriwayatkannya dari dokumen tertulis yang diperolehnya dari guru tersebut; (6) 
hadis tersebut bertentangan dengan riwayat lain yang lebih s\iqat 273; (7) hadis yang 
dikenal bersumber dari sekelompok orang yang lebih mengetahui tentang hadis 
tersebut serta meriwayatkannya, kemudian datang orang lain menambah hadis 
tersebut; (8) susunan kalimatnya disangsikan sebagai hadis Nabi saw.; (9) seorang 
murid meriwayatkan hadis dari sejumlah guru sehingga riwayatnya dari mereka 
dinilai bersambung, sementara dari yang lain dinilai terputus atau mursal; (10) 
pengetahuan para kritikus hadis yang mempuni tentang ‘illah disebabkan mereka 
tahu persis dengan rawi dan hadis.
274
 
  Kriteria al-Salafi> atas hadis ber-’illah tampak sangat erat kaitannya dengan 
kredibilitas seorang rawi seputar kritik sanad. Benar jika Syuhudi menilai kritik 
matan tidak lepas dari kritik sanad, dan bukan berarti ‘illah hadis tidak dapat diteliti. 
Poin penting dari ‘illah hadis pada matan menurutnya tidak sama dengan t}a‘n fi al-
h}adi>s\ yang ramai diperbincangkan para kritikus hadis di setiap zaman. Sependapat 
dengan Syuhudi, al-Idlibi> meyakini kesahihan sanad dari rawi-rawi s\iqat tidak 
menutup kemungkinan ada kesalahan pada matannya. Karena rawi s\iqat menurutnya 




                                                 
273
Syuhudi menyatakan bahwa pada kasus seperti ini selain ber-‘‘illah hadis tersebut 
mengandung sya>z\. 
274
Al-Salafi>, op. cit., h. 355.  
275
Al-Idlibi>, op. cit., h. 106.  
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  Dalam penilaian Syuhudi, kritik matan dilakukan guna menguji keotentikan 
suatu hadis sehingga dapat dinilai sahih atau tidak. Sedang al-Idlibi> tidak 
mencukupkan sampai di situ saja. Selain untuk menguji kesahihan suatu hadis, kritik 
matan juga berfungsi sebagai alat ukur atau barometer ke-s\iqat-an seorang rawi 
dalam men-jarh} dan men-ta‘dil.276  
  Pentingnya mengungkap ‘illah pada matan hadis, menurut Ibn S{ala>h} dapat 
ditandai dengan adanya ziya>dah dan idra>j. Contoh hadis ber-’illah yang diriwayatkan 
rawi s\iqat dalam bentuk ziya>dah dan idra>j sebagai berikut: 
Contoh hadis ziya>dah: 
لا ِدْبَع ْنَع ِهَّللا َلوُسَر ُتَْلأَس َلَاق ٍدوُعْسَم ِنْب ِهَّل-ملسو هيلع للها ىلص-  َمَعْلا ُّىَأ ُةَلاَّصلا َلَاق ُلَضَْفأ ِل  لوأ فيهِتْقَوا .
 وبأ هاور(د واد)277  
Artinya: 
 (Berkata Abu> Da>wud) Dari ‘Abdulla>h ibn Mas‘u>d, ia berkata saya telah 
bertanya kepada Rasulullah saw., amalan apa yang lebih utama? Ia 
(Rasulullah saw.) menjawab, shalat di awal waktunya. (Riwayat Abu> Da>wud) 
   
 Menurut Hamzah ibn ‘Abdulla>h al-Mali>bari,278 ziya>dah (penambahan) kata fi> 
awwali waqtiha> tidak diketahui dari para rawi Ibn Mas‘u>d kecuali ‘Us \ma>n ibn ‘Amr 
dari Ma>lik ibn Magu>l, keduanya dari jalur Ma>lik ibn Anas.
279
 Sedang menurut al-
Sayu>t}i>, penambahan ini dari rawi bernama al-H{asan ibn Mukaddam dan Bunda>r. 
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Al-Idlibi>, op. cit., 116.  
277
Abu> Da>wud, op. cit., h. 163.  
278
Nama lengkapnya Hamzah ibn ‘Abdulla>h ibn Ah}mad al-Mali>bari> (selanjutnya disebut 
sebagai al-Mali>bari>). Seorang Doktor hadis asal India. Gelar Master di bidang hadis diraihnya dari al-
Azhar, Mesir pada tahun 1981 dan pada tahun 1982 mendapat kesempatan studi doktoral di 
Universitas Umm a-Qura> Mekah, Arab Saudi dengan judul disertasi Tah}qi>q wa Takhri>j Kita>b Ga>yah 
al-Maqs}ad fi> Zawa>’id al-Musnad.   
279
Al-Mali>bari>, al-H{adi>s\ al-Ma‘lu>l Qawa>‘id wa D{awa>bit} (Cet. II; Riya>d}: Multaqa> Ahl al-
H{adi>s\, t.th.), h. 18.  
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Tapi kemudian dibenarkan oleh al-H{a>kim al-Naisa>bu>ri> dan ibn H{ibba>n, karena kedua 
rawi tersebut s\iqat.280 Intinya, penggalan hadis di atas menunjukkan adanya ziya>dah 
(penambahan) pada matan oleh rawi s\iqat. Penambahan ini menjadi’illah (cacat) 
yang dapat melemahkan hadis dengan matan tersebut. 
 Begitu juga dengan idra>j (sisipan), rawi s\iqat terkadang memasukkan sisipan 
tambahan ucapan selain ucapan Nabi saw. dalam suatu matan hadis yang sanadnya 
sahih, sehingga kesan yang muncul hadis bersangkutan tampak sahih, seperti yang 
terdapat pada hadis berikut ini: 
Contoh hadis idra>j: 
 َةَشِئاَع ْنَع ِْير َبُّزلا ِنْب َةَوْرُع ْنَع ٍباَهِش ِنْبا ِنَع … ِهيِف ُثَّنَحَتَي َف ٍءَارِح ِراَِغب وُلَْيَ َناََكو-  ُدُّبَعَّ تلا َوُهَو- 
 ِدَدَعْلا ِتاَوَذ َِلَاَيَّللا)يراخبلا هاور( .
281 
Artinya: 
 (berkata al-Bukha>ri>) dari Ibn Syiha>b dari ‘Urwah ibn al-Zubair dari Aisyah, 
 ia berkata… dahulu Nabi menyendiri di Gua Hira seraya ber-tah}annus\ 
 (kepada Allah) di dalamnya – dan tah}annus\ itu adalah al-ta‘abbud – selama 
 beberapa malam dengan jumlah tertentu. (Riwayat al-Bukha<>ri>) 
 
 Menurut Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni>, ungkapan wa huwa al-ta‘abbud adalah 
tafsiran atas lafal fayatah}annas\ dan hanya ucapan seorang rawi s\iqat bernama al-
Z{uhri> yang diriwayatkan dari ‘Urwah.282 Tafsiran atau ucapan al-Z{uhri> ini 
menunjukkan idra>j yaitu sisipan seorang rawi s\iqat pada matan hadis yang sanadnya 
sahih. Sisipan ucapan al-Z{uhri> menjadi ‘illah yang jika dianggap sebagai ucapan 
Nabi saw. akan melemahkan hadis tersebut khususnya riwayat al-Z{uhri dari jalur 
‘Urwah. 
                                                 
280
Abd al-Rah}ma>n ibn Abi> Bakar al-Suyu>t}i>, Tadri>b al-Ra>wi>, Juz I (Riya>d}: Maktabah al-Riya>d} 
al-H{adi>s\ah, t.th), h. 248. 
281
Al-Bukha>ri>, op. cit., juz 1, h. 8. 
282
Muhammad Adi>b S{a>lih}, Lamah}a>t fi> Us}u>l al-H}adi>s\ (Bairu>t: al-Maktab al-Isla>mi>, 1997), h. 
295; Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni>, al-Nukat, juz 2, h. 825. 
142 
 
 Berdasarkan penjelasan para kritikus hadis maka dapat dipahami bahwa 
mengetahui ‘illah hadis adalah perkara rumit, itu terbukti saat para kritikus berupaya 
mengungkap ziya>dah dan idra>j pada kedua contoh hadis di atas. Sekiranya tidak ada 
perbandingan dari riwayat lain dengan tema yang sama, tentu para kritikus tidak 
dapat mengungkap ‘illah pada matan hadis tersebut, dan tetaplah dianggap hadis 
ber-’illah itu sahih. Jika demikian, para kritikus mengungkap ‘illah dengan 
mengkomparasikan antara riwayat satu dengan lainnya yang masih setema. Cara 
komparasi yang diempuh para kritikus ini menjadi unsur utama dalam kritik matan 
berupa pengungkapan ‘illah diistilahkan Syuhudi sebagai kaidah mayor terhindar 
dari ‘illah pada matan hadis.  
 Implikasi dari kaidah mayor ini menjadikan beberapa hadis yang tampak 
sahih menjadi tidak sahih lagi, karena setelah dikritik terungkap sejumlah hadis yang 
matannya mengandung sisipan, tambahan, pergantian lafal, huruf, syakal, bahkan 
pertentangan matan yang tidak dapat dikompromikan hingga penyimpangan makna 
yang mengabaikan pesan utama. 
 Demikian juga dengan upaya para kritikus hadis mengungkap hadis-hadis 
sya>z\, meski bukan hal baru dalam sejarah ilmu hadis, matan yang terhindar dari sya>z\ 
menjadi unsur utama dalam kritik matan. Cara yang biasa ditempuh sejak zaman 
sahabat Nabi saw. hingga zaman kritikus hadis sesudahnya tergolong hampir sama, 
yaitu dengan memperhadapkan antara matan hadis yang dikritik dengan faktor-
faktor lain. Misalnya, hadis bersangkutan diperhadapkan dengan teks-teks al-Qur’an, 
apakah bertentangan pesan atau tidak, matan hadis diperhadapkan dengan pesan akal 
dan fakta sejarah, status hadis bersangkutan tidak berstatus gari>b, hingga 
memperhadapkannya dengan hadis lain dengan riwayat yang lebih kuat. 
 Dari cara para kritikus hadis dalam mengungkap sya>z\ dan ‘illah pada matan, 
memberi petunjuk bahwa tidak adanya sya>z\ dan ‘illah adalah faktor utama pada 
kritik matan yang disebut Syuhudi sebagai kaidah mayor pada matan. Tetapi, dua 
faktor utama ini perlu dikembangkan sehingga spesifikasi dari implikasi yang 
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dihasilkan dari setiap faktor sya>z\ dan ‘illah mendapat tempat dan diakomodir dalam 
kritik matan hadis, sehingga masing-masing implikasi tersebut memiliki nilai. 
 Pengembangan dari kaidah mayor pada matan berdasarkan implikasi-
implikasi yang ada menjadi kaidah tersendiri dalam kritik matan. Jika sebelumnya 
sudah disebutkan implikasi-implikasi yang ada pada kaidah mayor terhindar dari 
sya>z\ pada matan dan terhindar dari ‘illah pada matan, maka implikasi pada sya>z\ 
disebut kaidah minor terhindar dari sya>z\ pada matan dan implikasi pada ‘illah 
disebut kaidah minor terhindar dari ‘illah pada matan. 
B.  Kaidah minor kesahihan matan hadis 
  Pada bahasan sebelumnya sudah dijelaskan kaidah mayor pada matan ada dua 
jenis yaitu terhindar dari sya>z\ dan terhindar dari ‘illah. Dalam menjelaskan dua hal 
ini diakui Syuhudi menyulitkan para kritikus hadis, khususnya saat menentukan 
unsur-unsur kaidah minor secara rinci dan sistimatik. Penilaian ini tidaklah 
dimaksudkan bahwa kritikus hadis tidak meggunakan tolok ukur atau barometer 
tersendiri dalam kritik matan. Buktinya, al-’Adlabi dalam penelitiannya telah 
meletakkan beberapa tolok ukur kesahihan matan. Perbedaan mendasar antara al-
Idlibi> dan Syuhudi dalam hal ini terletak pada mana yang harus didahulukan antara 
meneliti sya>z\ terlebih dahulu kemudian meneliti ‘illah, atau sebaliknya meneliti 
‘illah terlebih dahulu kemudian meneliti sya>z\. 
  Penelitian mana yang harus didahulukan sebenarnya bukan masalah, yang 
jelas kedua penelitian ini harus ada dalam kritik matan, dan yang lebih penting lagi 
meneliti kemungkinan adanya unsur-unsur kaidah minor dari setiap kaidah mayor 
tersebut. Karena dengan ditemukannya unsur-unsur kaidah minor pada matan akan 
menentukan tingkat kesahihan matan hadis. 
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1.  Kaidah minor terhindar dari syuz\u>z\ 
  Penjelasan sebebelumnya telah membuktikan bahwa terhindar dari sya>z\ dan 
terhindar dari ‘illah adalah unsur kaidah mayor pada matan. Setiap kaidah mayor 
tentu ada kaidah minor. Dari definisi hadis sya>z\ diperoleh petunjuk bahwa cara 
mengungkap sya>z\ dengan memperhadapkannya dengan kandungan dalil-dalil lain, 
akan tetapi kualitas tersebut harus mah}fu>z\ dan tidak berdiri sendiri  (gari>b). Adapun 
petunjuk dalil lain yang dimaksud yaitu matan hadis bersangkutan diperhadapkan 
dengan riwayat yang lebih kuat, diperhadapkan dengan al-Qur’an, diperhadapkan 
dengan akal dan fakta sejarah.
283
 Oleh karena demikian, pentingnya 
memperhadapkan matan bersangkutan dengan dalil lain akan menjadikan dalil-dalil 
tersebut sebagai kaidah minor dari kaidah mayor terhindar dari sya>z\. Contohnya 
sebagai berikut:  
a. Sanad dari matan bersangkutan harus mah}fu>z\ dan tidak gari>b 
 Hadis mah}fu>z\ adalah hadis yang diriwayatkan oleh sejumlah rawi s\iqat yang 
lebih kuat dari rawi s\iqat lainnya. Penyebutan sejumlah rawi, menunjukkan hadis 
yang diperlukan lebih dari satu hadis.  Oleh karena itu, dalam kritik matan hadis 
diperlukan sejumlah hadis yang kualitas sanadnya sahih. Jika hadis yang diteliti 
hanya memiliki satu sanad saja, maka tujuan mengungkap sya>z\ tidak akan tercapai. 
                                                 
283
Mengacu kepada pendapat al-Khali>li>, bahwa hadis sya>z\ adalah hadis yang hanya memiliki 
satu sanad (gari>b), maka Arifuddin menilai kaidah minor dari matan yang terhindar dari syuz\u>z\ 
adalah matan yang tidak hanya memiliki satu sanad (bukan gari>b). Untuk itu, Arifuddin merumuskan 
kaidah minor terhindar dari syuz\u>z\ adalah (1) sanad matan bersangkutan mahfu>z atau bukan gari>b; (2) 
matan hadis bersangkutan tidak bertentangan atau menyalahi hadis yang lebih kuat. Arifuddin, op. 
cit., 110.    
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 Hadis yang berstatus gari>b atau hanya memiliki satu jalur periwayatan saja 
juga tidak dapat dijadikan acuan dalam kritik matan, karena salah satu cara 
mengungkap kejanggalan yang ada pada suatu hadis harus diperhadapkan dengan 
hadis lain yang setema. Tegasnya, gari>b bermakna satu hadis yang seorang rawi 
bersendiri dalam meriwayatkannya dan tidak ada rawi lain yang meriwayatkannya. 
Hadis gari>b sifatnya mandiri. Hadis yang mandiri tidak dapat dijadikan bahan 
perbandingan. Maka bagaimana mungkin memperhadapkan suatu hadis dengan hadis 
lainnya sementara objek yang diperhadapkan tidak ada, sampai kapanpun tidak akan 
pernah tercapai tujuan kegiatan kritik tersebut. Untuk itu, para kritikus hadis 
mensyaratkan hadis mah}fu>z\ mutlak diperlukan dalam kritik matan dan status gari>b 
pada suatu hadis juga tidak dibutuhkan. 
Contoh hadis gari>b: 
 ُنَايمِلإا   عْضِب  َنوُّتِسَو  ًةَبْعُش ،  ُءاََيْلْاَو   ةَبْعُش  َنِم  ِنَايمِلإاهاور( . )يراخبلا284   
 
Artinya: 
  (berkata al-Bukha>ri) Iman itu ada enam puluh cabang lebih, dan malu itu 
  satu cabang dari iman. (Riwayat al-Bukha>ri>) 
 
 Hadis ini diriwayatkan oleh al-Bukha>ri>, Muslim, Abu> Da>wud dan al-Nasa>’i>. 
Susunan nama-nama rawi tersebut sebagai berikut: 
1) Rawi-rawi al-Bukha>ri 
 Al-Bukha>ri> dari ‘Abdulla>h ibn Di>na>r dari Abu> S{a>lih} dari Abu> Hurairah dari Nabi 
 saw. 
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Al-Bukha>ri>, op. cit., h. 21.  
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2) Rawi-rawi Muslim 
 Muslim dari ‘Abdun ibn Humaid dari Abu> ‘A<mir dari Sulaima>n ibn Di>na>r dari 
 Abdulla>h ibn Di>na>r dari Abu> S{a>lih} dari Abu> Hurairah dari Nabi saw. 
3) Rawi-rawi Abu> Da>wud 
 Abu> Da>wud dari Mu>sa> ibn Ibra>hi>m dari Hamma>d dari Suhail ibn Abi> S{a>lih} dari 
 ‘Abdulla>h ibn Di>na>r dari Abu> S{a>lih} dari Abu> Hurairah dari Nabi saw. 
4) Rawi-rawi al-Nasa>’i> 
 Al-Nasa>’i> dari Muh}ammad ibn ‘Abdulla>h dari Abu> ‘A<mir dari Sulaima>n ibn Bila>l 
 dari ‘Abdulla>h ibn Di>na>r dari Abu> S{a>lih} dari Abu> Hurairah dari Nabi saw. 
  Dari nama-nama rawi yang ditulis para pengumpul hadis di atas akan didapati 
beberapa nama rawi yang disebutkan pada setiap jalur periwayatan, yaitu: Abu> 
Hurairah, Abu> S{a>lih} dan ‘Abdulla>h ibn Di>na>r. Penyebutan nama-nama ini sudah 
cukup untuk menunjukkan bahwa hadis bersangkutan memiliki satu sanad. Adanya 
satu sanad pada hadis ini menjadikannya hadis gari>b, dan setiap hadis gari>b memiliki 
kualitas berbeda, ada yang sahih, h}asan, dan cukup banyak yang d}a‘i>f (lemah). 
b. Matan hadis bersangkutan tidak bertentangan atau menyalahi riwayat  yang lebih 
kuat 
 Suatu matan hadis yang sahih tidak dapat disimpulkan sahih sebelum 
diperhadapkan dengan matan hadis lain. Sebagaimana penjelasan pada hadis g}ari>b, 
hadis yang hanya memiliki satu sanad tidak dapat dijadikan acuan dalam kritik 
matan khususnya dalam mengungkap syuz\u>z\. Adanya hadis setema dengan jumlah 
lebih dari satu sanad akan mempermudah kritik matan. 
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 Memperhadapkan antara hadis yang dikritik dengan hadis-hadis lainnya yang 
setema berguna untuk mendeteksi apakah hadis tersebut bertentangan atau tidak. 
Jika ternyata ditemukan pertentangan, apalagi jika hadis lainnya itu ternyata 
memiliki jalur periwayatan yang lebih kuat, maka dapat dipastikan hadis 
bersangkutan mengandung sya>z\, seperti hadis Muslim yang menceritakan perihal 
Nabi saw. menikah dengan Maimunah. Contoh hadis dimaksud sebagai berikut: 
 َنْبا  ٍساَّبَع لاق  َّنَأ  َّنلا َّبِ -ىلص للها هيلع ملسو-  َجَّوَز َت  ََةنوُمْيَم  َوُهَو   ِمرُْمُ)ملسم هاور( .
285 
  Artinya: 
  (berkata Muslim) dari Ibn ‘Abba>s, ia berkata bahwa Nabi saw. telah  
  menikah dengan Maimunah sedang ia (Nabi saw.) dalam ihram.  
  (Riwayat Muslim) 
 
 ْنَع  َدِيَزي  ِنْب  ِّمَصَلْا  ِنَّْت َث َّدَح  َُةنوُمْيَم  ُتِْنب  ِثِرَاْلْا  ََّنأ  َلوُسَر  ِهَّللا -ىلص للها هيلع ملسو- اَهَجَّوَز َت  َوُهَو   لَلاَح . هاور(
)ملسم 
Artinya: 
  (berkata Muslim) dari Yazi>d ibn As}am, ia berkata, telah menceritakan  
  kepadaku Maimu>nah bintu al-H{a>ris\ bahwa Rasulullah saw. menikah  
  dengannya saat Nabi saw dalam ih}la>l (lawan dari ihram). (Riwayat Muslim) 
 Pada hadis pertama menyebutkan kata ih}ra>m, yaitu satu istilah dalam 
mengawali ibadah haji atau umrah yang ditandai dengan pakaian khusus dengan 
larangan-larangan yang membatasinya. Yang mengerjakannya disebut muh}rim. 
Sedang ih}la>l artinya keluar dari ih}ra>m, orang yang keluar dari ih}ra>m disebut h}ala>l. 
Dari riwayat pertama mengatakan Nabi saw. menikah dengan Maimunah dalam 
ihram, sedang yang kedua menetapkan dalam ih}la>l. 
 Kedua hadis di atas tampak saling bertentangan. Jika ternyata ditemukan 
kasus seperti ini, jalan yang ditempuh seorang kritikus harus mencari hadis mana 
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Muslim ibn H{ajja>j, op. cit., juz 4, h. 137.  
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lebih kuat dan yang lain lemah. Untuk menentukan salah satu antara keduanya lebih 
kuat dengan mencari hadis lain yang setema, sehingga semakin banyak hadis 
penguat semakin menunjukkan bahwa hadis tersebut sahih dan yang lainnya lemah. 
 Setelah melakukan penelusuran ditemukan beberapa fakta, antara lain: (1) 
hadis yang menyebutkan ih}la>l diriwayatkan langsung oleh Maimunah, jadi akan 
lebih mudah diterima daripada riwayat orang lain; (2) sahabat lain bernama Abu> 
Ra>fi‘ turut menceritakan pernikahan Nabi saw. dengan Maimunah dalam hal ih}la>l; 
(3) di antara sahabat ada yang menyalahkan Ibn ‘Abba>s yang menceritakan perihal 
ih}ra>m; sedangkan riwayat Abu> Ra>fi‘ tidak dibantah; (4) riwayat Maimunah dan Abu> 
Ra>fi‘ sesuai dengan hadis Nabi saw. lainnya286 mengenai larangan nikah dalam 
ihram. 
 Berdasarkan petunjuk hadis lain yang lebih kuat menunjukkan hadis pertama 
dengan penyebutkan ih}ra>m telah bertentangan dengan hadis kedua dengan 
peyebutan h}ala>l yang memiliki penguat dari riwayat lain. Oleh karena itu, hadis 
pertama dapat dinyatakan sebagai hadis yang ber-syaz\ karena telah bertentangan 
dengan riwayat yang lebih kuat lainnya.   
c. Matan hadis bersangkutan tidak bertentangan atau menyalahi  al-Qur’an 
 Secara teori, hadis berfungsi menjelaskan al-Qur’an atau menjadi contoh 
bagaimana melaksanakan ajaran al-Qur’an. Jika al-Qur’an bersifat konsep maka 
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Rasulullah saw. bersabda: 
 ِهَّللا ُلوُسَر َلَاق ُلوُق َي َناَّفَع َنْب َناَمْثُع نع-لع للها ىلصملسو هي- )ملسم هاور( .ُحَكْن ُي َلاَو ُِمرْحُمْلا ُحِكْن َي َلا 
Artinya: 
 “(Berkata Muslim) dari ‘Us \ma>n ibn ‘Affa>n, ia berkata, telah bersabda Rasulullah saw., orang 
 yang di dalam ihram tidak boleh menikah, dan tidak boleh menikahkan orang lain”. (Riwayat 
 Muslim)   
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hadis bersifat operasional dan praktis. Dalam beberapa kasus, terdapat hadis yang 
secara spontan terjadi, jawaban atas pertanyaan sahabat, teguran, petunjuk dan 
adakalanya contoh prilaku ibadah tertentu. Itu semua memberi kesan terkadang 
hadis lepas dari ide besar atau petunjuk al-Qur’an. Karena itu, jika muncul keraguan 
akan suatu hadis, landasan yang dipakai antara lain bahwa suatu hadis yang 
bersumber dari Rasulullah saw. tidak akan pernah bertentangan dengan pesan al-
Qur’an. 
 Landasan ini dapat dijadikan barometer dalam mengukur kesahihan suatu 
hadis. Sehingga jika ditemukan matan hadis yang bertentangan dengan informasi al-
Qur’an mengindikasikan hadis tersebut bukan dari Nabi saw. dan sekaligus 
mengandung sya>z\. 
 Contoh hadis yang bertentangan dengan al-Qur’an: 
  ْنَع  ِبَِأ  َةَر ْيَرُه  َلَاق  َذَخَأ  ُلوُسَر  ِهَّللا -ىلص للها هيلع ملسو- ىِدَِيب  َلاَق َف  َقَلَخ  ُهَّللا  َّزَع  َّلَجَو  ََةبْرُّ تلا  َمْو َي  ِتْبَّسلا  َقَلَخَو 
اَهيِف  َلاَِبْلْا  َمْو َي  ِدَحَلْا  َقَلَخَو  َرَجَّشلا  َمْو َي  ِْنَ َن ْثِلاا  َقَلَخَو  َهوُرْكَمْلا  َمْو َي  ِءَاَثلاُّثلا  َقَلَخَو  َروُّنلا  َمْو َي  ِءاَعِبْرَلْا  َّثَبَو اَهيِف  َّباَوَّدلا 
 َمْو َي  ِسيَِمْلْا  َقَلَخَو  َمَدآ  ِهْيَلَع  ُمَلاَّسلا  َدْع َب  ِرْصَعْلا  ْنِم  ِمْو َي  ِةَعُمُْلْا  ِف  ِرِخآ  ِقَْلْلْا  ِفَو  ِرِخآ  ٍةَعاَس  ْنِم  ِتاَعاَس  ِةَعُمُْلْا اَميِف 
 َْنَ َب ا ِرْصَعْل  َلَِإ  ِلْيَّللا)ملسم هاور( .287 
Artinya: 
  “(berkata Muslim) dari Abi> Hurairah, ia berkata, Rasulullah saw. memegang 
  tanganku seraya bersabda, Allah ‘azza wa jalla telah menciptakan tanah hari 
  sabtu, menciptakan pada tanah, gunung-gunung hari ahad, menciptakan  
  pohon hari senin, menciptakan hal buruk hari selasa, menciptakan cahaya di 
  hari rabu, menyebar hewan ternak hari kamis, menciptakan Adam ‘alaihi 
  sala>m sesudah waktu asar di hari jumat pada waktu akhir dari hari itu,  
  antara waktu asar hingga waktu malam”. (Riwayat Muslim) 
 Hadis ini menjelaskan bahwa Allah menciptakan tanah hari sabtu, menjadikan 
gunung hari ahad, mencipta pohon hari senin, mencpta hal buruk hari selasa, 
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Muslim, op. cit., Juz 8, h. 127.  
150 
 
mencipta cahaya hari rabu, menyebar hewan ternak hari kamis, dan mencipta Adam 
hari jumat antara waktu asar dan malam hari. Informasi ini berbeda dengan yang ada 
dalam al-Qur’an, bahwa Allah menciptakan langit dan bumi dengan segala isinya 
selama 6 (enam) hari bukan 7 (tujuh) hari sebagaimana informasi hadis.
288
 Perbedaan 
informasi ini menunjukkan bahwa terdapat kekeliruan dalam kandungan hadis ini 
karena telah bertentangan dengan informasi al-Qur’an. 
 Perbedaan informasi ini mendapat respon dari kritikus hadis seperti Ibn al-
Qayyim, menurutnya ada kesalahan dalam riwayat atau penyandaran hadis tersebut. 
Seharusnya hadis itu disandarkan kepada pendeta bernama Ka‘b al-’Akhba>r (pendeta 
Yahudi yang masuk Islam di masa kekhalifahan ‘Umar ibn al-Khat}t}a>b) bukan kepada 
Nabi saw. dan pendapat ini juga diikuti al-Bukha>ri>. 
d. Matan hadis bersangkutan tidak bertentangan atau menyalahi akal dan fakta 
sejarah. 
  Akal dan kekuatan rasio dapat digunakan dalam kaidah kesahihan matan hadis, 
namun tidak berarti bahwa akal digunakan sebagai alat ukur menerima atau menolak 
syariat, sebab akal harus disesuaikan dan diselaraskan dengan syariat. Maksud 
pendekatan rasional adalah untuk menjelaskan bahwa hal-hal yang ditetapkan dalam 
syariat itu tidak bertentangan dengan akan sehat, jauh dari keberpihakan dan tidak 
dipengaruhi hawa nafsu. Ini berarti, jika ada hadis yang mengandung hal-hal yang 
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Q.S. al-A‘ra>f/7: 54; Q.S. Yu>nus/10: 3; Q.S. Hud/11: 7; Q.S. al-Furqa>n/25: 59; Q.S. al-
Sajdah/32: 4; Q.S. Qa>f/50: 38; Q.S. al-H{adi>d/57: 4. Dan di antara ayat tersebut menyebutkan: 
 َمَّسلا َقَلَخ يِذَّلا( ٍماََّيأ ِةَّتِس في َضْرَلْاَو ِتاَوا54) 
Terjemahnya; 
 “…(Allah) telah menciptakan langit dan bumi dalam enam hari…”    
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tidak sesuai dengan akal, maka hadis itu harus diteliti untuk menetapkan apakah 
diterima atau ditolak. 
  Akal juga merupakan salah satu barometer utama dalam memastikan apakah 
benar hadis bersangkutan benar ucapan Nabi saw. atau bukan, sekaligus 
membedakannya dengan perkataan lainnya. Al-Idlibi> menyebutkan bahwa yang 
dimaksud dengan akal adalah akal yang tercerahkan dengan al-Qur’an dan hadis 
sahih, bukan hanya akal semata, karena sesungguhnya akal saja tidak bisa 
menghukumi baik dan buruk. 
  Oleh karena itu, akal yang sehat tidak mungkin bertentangan dengan al-Qur’an 
dan juga hadis sahih. Maka dari itu, perlu ada klarifikasi dalam syarat-syarat sahnya 
suatu hadis di sisi periwayatan, dan di sisi akal, tidak gegabah dalam menolak hadis-
hadis hanya karena ada syubhat ringan, dan tidak mudah menerima hadis yang tidak 
sahih kecuali dengan takwil yang mengada-ada, sehingga akal terkurung dalam 
kebingungan dan keraguan. Namun demikian, jika memang dapat dibuktikan bahwa 
hadis tersebut bertentangan dengan akal sehat, jelas mengindikasikan tanda-tanda 
hadis sya>z\. Contoh hadis yang bertentangan dengan akal sehat sebagai berikut: 
 َع ْن  َع ِئا َش َة  َق َلا ْت  َك َنا  ِن َس ُءا نِب  ِإ ْسِيئَارل  َي َّت ِخ ْذ َن  َأ ِجر ًلا  ِمن  َخ َش ٍب  َي َت ْفرش َن  ِل ِرل َج ِلا في  
َ
لا َس ِجا َد  َحف َّر َم للها  َع َل ْي ِه َّن 
 ِجاسلا َد  َسو َّل َط ْت  َع َل ْي ِه َّن  َلْا ْي َضةبع هاور( .د )قازرلا289  
Artinya: 
  (Berkata ‘Abdurrazza>q), “(telah berkata al-‘Asqala>ni>) dari Aisyah, ia berkata, 
dulu perempuan-perempuan Bani Israil menggunakan kaki-kaki dari kayu 
untuk melihat laki-laki dalam masjid, maka Allah mengharamkan masjid 
untuk mereka dan mendatangkan haid atas mereka”. (Riwayat ‘Abdurrazza >q) 
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Al-‘Asqala>ni>, Fath} al-Ba>ri> Syarh} S{ah}i>h} al-Bukha>ri>, juz 2 (Bairu>t: Da>r al-Ma‘rifah, t.th.), h. 
350; Abu> Bakar ibn ‘Abdurrazza>q ibn Hama>m al-San‘a>ni>, juz 3 (Bairu>t: al-Maktab al-Isla>mi>, 1403), h. 
149.    
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  Riwayat Aisyah ini termasuk riwayat yang sulit dinalar dengan akal. Secara 
lahiriah, hadis ini menyatakan bahwa para perempuan Bani Israil dihukum dengan 
haid atas perlakuan mereka itu yang mengintip para lelaki yang di dalam masjid. Hal 
ini jelas tidak sesuai dengan akal sehat, sebab haid itu bukanlah hukuman melainkan 
fitrah yang Allah berikan kepada perempuan dan sudah menjadi kodrat atas mereka. 
Sungguh tidak ada kaitannya dengan hukum menghukum, apalagi dipahami sebagai 
ganjaran buruk bagi para perempuan Bani Israil kala itu. 
  Selain bertentangan dengan akal sehat, hadis ini sekaligus bertentangan 
dengan hadis sahih lainnya yang menerangkan bahwa haid adalah kodrat setiap 
perempuan. Hadis dimaksud sebagai berikut: 
 َلَاق  ُلوُسَر  ِهَّللا -ىلص للها هيلع ملسو- ،تْسَِفَنأ  ُتْل ُق  ُتْدَجَو اَم  ُدَِتَ  ُءاَسِّنلا  َنِم  ِةَضَْيْلْا . َلَاق  َكِلَذ اَم  َبَتَك  ُهَّللا 
ىَلَع  ِتاَن َب  َمَدآام نبا هاور( . َج)ة290 
 
Artinya: 
  “(berkata ibn Ma>jah) telah bersabda Rasulullah saw., apakah engkau [Ummu 
  Salamah] haid? Ia [Ummu Salamah] menjawab, saya menemukan apa yang 
  didapati para perempuan haid, kemudian Rasulullah bersabda, hal itu adalah 
  kodrat Allah bagi anak-anak perempuan Adam”. (Riwayat ibn Ma>jah)  
   
  Fakta ditemukannya hadis yang bertentangan dengan akal sehat juga 
merupakan salah satu indikasi suatu hadis mengandung sya>z\, dan jika keduanya 
tidak berkesesuaian lagi maka akan berpengaruh pada kualitas hadis bersangkutan. 
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Ibn Ma>jah, op. cit., juz 1, h. 209.  
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2. Kaidah minor terhindar dari ‘illah 
 Hadis ma‘lu>l atau ber-’illah termasuk di antara hadis-hadis yang lemah 
disebabkan ‘illah yang terdapat dalam kandungannya. Adapun ‘illah itu sendiri yang 
sudah dibahas sebelumnya, adalah cacat yang terungkap atau terkuat setelah 
membandingkan antara hadis yang tampak sahih dengan sejumlah hadis sahih 
lainnya.  
 Cara membandingkan ini sangat diperlukan untuk mengungkap apakah suatu 
hadis mengandung ‘illah. Jika tidak dilakukan perbandingan maka akan sulit 
menemukan ‘illah tersebut, dan ketika ‘illah-’illah itu sudah terungkap tentu akan 
menjadikan hadis bersangkutan berubah kualitas, dari kualitas sahih bisa berubah 
hasan, atau bahkan lemah disebabkan ‘illah yang terkandung sangat mempengaruhi 
kualitas hadis.  
Perubahan-perubahan ini terjadi karena beberapa sebab di antaranya: (a) 
sebab ziya>dah “tambahan”; (b) sebab idra>j “sisipan”; (c) sebab maqlu>b “pergantian 
lafal dan kalimat”;  (d) sebab id}tira>b “pertentangan yang tidak dapat dikompromikan 
dalam lafal”; (e) sebab mus}ah}h}af “perubahan titik atau tanda baca” dan muh}arraf 
“perubahan syakal tapi hurufnya tetap”; dan (f) sebab pertentangan dengan riwayat 
s\iqah lainnya.  
 Sebab-sebab ini dalam kritik matan hadis akan berperan sebagai kaidah 
minor dari kaidah mayor terhindar dari ‘illah pada matan hadis.291 
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Menurut Arifuddin, rumusan kaidah minor dari matan yang mengandung ‘illah adalah (1) 
terhindar dari matan yang mengandung ziya>dah (tambahan); (2) terhindar dari matan yang 
mengandung idra>j (sisipan). Akan tetapi, jika tambahan atau sisipan itu bertentangan dengan matan 
yang lebih kuat, maka matan hadis itu sekaligus mengandung sya>z\. Arifuddin, op. cit., h. 114.  
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a. Tidak terdapat ziya>dah (tambahan) dalam lafal  
 Istilah ziya>dah dalam penilaian para kritikus hadis adalah tambahan lafal 
atau kalimat yang terkandung dalam sanad dan atau matan. Tambahan dimaksud 
karena ulah seorang rawi yang sengaja atau tidak, sudah mencampurkan antara 
ucapan Nabi saw. dengan ucapan yang bukan dari Nabi saw. Ditinjau dari kualitas, 
hadis ziya>dah bisa berkualitas sahih, h}asan, dan d}a‘i>f. Sedang secara kuantitas, hadis 
ziya>dah terlalu sulit untuk dipertahankan, karena jumlah jalur periwayatan yang 
dimiliki hadis ziya>dah hanya terbatas. Untuk itu, Ibnu al-S{ala>h} membagi ziya>dah 
kepada tiga macam, yaitu:
292
 
(a) Ziya>dah bersumber dari rawi s\iqat yang isinya bertentangan dengan yang 
 dikemukakan banyak rawi yang s\iqat juga, maka ziya>dah tersebut ditolak 
(b) Ziya>dah bersumber dari rawi s\iqat yang isinya tidak bertentangan dengan yang 
  dikemukakan oleh banyak rawi s\iqat juga, maka ziya>dah tersebut diterima 
(c) Ziya>dah bersumber dari rawi s\iqat berupa sebuah lafal yang mengandung arti 
 tertentu, sedang rawi lainnya yang s\iqat tidak mengemukakannya. 
  
 Contoh hadis yang mengandung ziya>dah: 
Hadis Pertama; 
 
 ْنَع  ِبَِأ  ََةر ْيَرُه  َّنَأ  َلوُسَر  ِهَّللا -ىلص للها هيلع ملسو-  َلَاق اَذِإ  َبِرَش  ُبْلَكْلا  ِف  ِءَانِإ  ْمُِكدَحَأ  ُهْلِسْغ َيْل َف 
 َعْبَس  ٍتاَّرَم)ملسم هاور( .293 
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Ibn S{ala>h}, op. cit., h. 125-126. 
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 (Berkata Muslim) dari Abu Hurairah bahwa Rasulullah saw. telah berkata, 
 apabila anjing minum di bejana salah seorang dari kamu, maka hendaklah ia 
 cuci bejana itu tujuh kali. (Riwayat Muslim) 
 
Hadis Kedua; 
 ْنَع  ِبَِأ  ََةر ْيَرُه  َلَاق  َلَاق  ُلوُسَر  ِهَّللا -ىلص للها هيلع ملسو-  اَذِإ  َغَلَو  ُبْلَكْلا  ِف  ِءَانِإ  ْمُِكدَحَأ  ُهِْقُيرْل َف  َُّثُ 
 ُهْلِسْغ َيْل  َعْبَس  ٍتاَّرَم)ملسم هاور( .294 
Artinya: 
 (berkata Muslim) dari Abu Hurairah, ia berkata, telah bersabda Rasulullah 
 saw. apabila anjing menjilat di bejana salah seorang dari kamu, maka 
 hendaklah ia buang isinya, kemudian hendaklah ia cuci tujuh kali. (Riwayat 
 Muslim)  
 
Hadis Ketiga; 
 ْنَع  ِدْبَع  ِهَّللا  ِنْب  ِلَّفَغُمْلا  َّنَأ  َلوُسَر  ِهَّللا -ىلص للها هيلع ملسو-  َلَاق اَذِإ  َغَلَو  ُبْلَكْلا  ِف  ِءَانِلإا  ُهوُلِسْغَاف 
 َعْبَس  ٍتاَّرَم  ُهوُرِّفَعَو  َةَنِماَّثلا  ِبَارُّ تلِاب )ملسم هاور(295 
Artinya: 
 (berkata Muslim) dari ‘Abdulla>h ibn Mugaffal, bahwa Rasulullah saw. telah 
 berkata, apabila anjing menjilat dalam bejana, maka hendaklah kamu 
 mencucinya (bejana) tujuh kali, dan hendaklah kamu lumurkan bejana itu di 
 kali kedelapan dengan pasir. (Riwayat Muslim) 
 Ketiga hadis di atas diriwayatkan oleh Muslim, al-Nasa>’i> dan rawi lainnya 
yang sama-sama membicarakan satu tema, yaitu tentang bejana yang dijilat anjing. 
Pada hadis pertama menyuruh cuci tujuh kali saja, hadis kedua juga sama dengan 
tambahan maka hendaklah ia buang isinya dan hadis ketiga serupa dengan hadis 
kedua tapi ditambah hendaklah kamu lumurkan bejana itu pada yang kedelapan kali 
                                                 
294Ibid, juz 2, h. 311.  
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dengan pasir. Hadis pertama dan kedua bersumber dari Abu Hurairah sedang hadis 
ketiga dari sahabat Nabi saw. bernama ‘Abdulla>h ibn Mugaffal. 
 Penambahan lafal pada hadis kedua dan ketiga dalam kritik hadis dinilai 
sebagai ziya>dah. Penambahan ini tidak dapat diungkap kecuali setelah 
mengumpulkan sejumlah hadis dengan tema yang sama dan dikomparasikan antara 
satu dengan yang lainnya. Hanya saja, hadis ini dinilai sahih karena penambahan 
tersebut dilakukan oleh rawi yang s\iqat dan tidak bertentangan dengan sejumlah 
rawi s\iqat lainnya, jenis ini dalam pembagian ziya>dah oleh Ibnu S{ala>h} adalah 
kategori yang kedua. 
 Penilaian Ibn S{ala>h} tentang ziya>dah juga disepakati oleh al-Idlibi> bahwa 
ziya>dah secara garis besar adalah ulah satu orang rawi, akan tetapi Syuhudi punya 
pandangan lain, menurutnya ziya>dah tidak hanya dilakukan satu orang rawi saja, 
ziya>dah bisa dilakukan oleh sejumlah rawi.296 Hemat penulis, persoalan inti 
sebenarnya bukan pada definisi dan jumlah pelaku ziya>dah, tapi pada ada tidaknya 
ziya>dah dalam matan hadis yang tampak sahih. Sehingga syarat sahihnya suatu 
matan hadis dapat terpenuhi. 
b. Tidak terdapat idra>j (sisipan) dalam lafal 
 Hadis idra>j atau mudraj yaitu hadis yang di dalamnya disisipi kata atau 
kalimat yang sebetulnya bukan bagian dari hadis tersebut. Ibnu S{ala>h} mengatakan, 
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Hadis ziya>dah yang melibatkan sejumlah rawi terdapat pada hadis seputar kewajiban zakat 
yang diriwayatkan Ma>lik dari Ibn ‘Umar. Hadis tersebut terdapat tambahan kata  َْنَِمِلْسُمْلا َنِم. Kata  َنِم
 َْنَِمِلْسُمْلا dinilai Ibn S{ala>h} adalah ziya>dah dengan beralasan kepada al-Turmuz\i> yang mengatakan hanya 
Ma>lik yang meriwayatkan demikian. Pendapat ini kemudian dibantah al-‘Ira>qi>. Menurutnya, 
penambahan  ُمْلا َنِم َْنَِمِلْس  tidak hanya dari riwayat Ma>lik saja tapi juga oleh riwayat lain seperti al-
Bukha>ri, Muslim, al-Da>raqut}ni>, al-H{a>kim dan Abu> Ja‘far al-T{ahawi>. Syuhudi, Metodologi, h. 135.  
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kata atau kalimat yang masuk itu beragam jenisnya antara lain, perkataan sebagian 
rawinya. Misalnya, seorang sahabat atau yang sesudahnya menyebutkan 
perkataannya sendiri setelah meriwayatkan suatu hadis, lalu orang sesudahnya 
meriwayatkan perkataan itu secara bergandengan dengan hadis tanpa ada tanda 
pemisah atau pembatas, sehingga orang yang tidak mengerti akan menganggap 
bahwa semuanya adalah sabda Nabi saw.
297
 
 Antara ziya>dah dan idra>j  tampak mirip karena memiliki penambahan dalam 
matan hadis. Menurut Syuhudi, perbedaan mendasar keduanya, ziya>dah berupa 
tambahan yang tak terpisahkan dari matan hadis, sedang idra>j adalah tambahan yang 
berasal dari diri rawi.
298
 Penambahan pada hadis ziya>dah jika memenuhi syarat dapat 
diakomodir, sedang hadis idra>j kemungkinan diakomodir sangat tipis, karena 
penambahan tersebut bagian terpisah dari matan dan tidak memiliki korelasi antara 
penambahan lafal rawi dengan isi pesan hadis bersangkutan. Sumber inti 
penambahan itu bukan dari Nabi saw, penambahan bisa dari sahabat Nabi saw., dan 
bisa juga dari rawi-rawi lain periode pasca sahabat. Tentang bagaimana 
membedakan ziya>dah dan idra>j menurut al-Idlibi, terletak pada tanda pemisah. Hadis 
idra>j mengandung tambahan yang bukan bagian hadis tersebut yang tidak disertai 
pemisah, sedang hadis ziya>dah unsur tambahan memiliki pemisah. Keberadaan idra>j 
dapat ditemukan di awal matan, tengah matan, dan akhir matan. Berikut ini contoh 
dari setiap jenis tersebut: 
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Ibn S{ala>h}, op. cit., h. 127. 
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 Hadis idra>j di awal matan: 
 ْنَع  بَِأ  ََةر ْيَرُه للها لوسر َلَاق َلَاق اوُغِبْسَأ  َءوُضُوْلا   لْيَو  ِباَقْعَْلِْل  ْنِم  ِراَّنلا هاور( .يقهيبلا)
299 
Artinya: 
 (Berkata al-Baihaqi>), dari Abu Hurairah, ia berkata, telah bersabda 
Rasulullah saw., sempurnakanlah wudhu, api neraka Wail bagi tumit-tumit 
(orang-orang yang tidak dibasuh dengan sempurna). (Riwayat al-Baihaqi>) 
 Perkataan asbig al-wud}u>’ bukan ucapan Nabi saw. melainkan ucapan Abu 
Hurairah yang dibuktikan dengan hadis lain melalui komparasi matan dengan tema 
yang sama. Hadis dimaksud sebagai berikut: 
 َلَاق ةريره بِأ نع اوُغِبْسَأ  َءوُضُوْلا  َّنَِإف َاَبأ  ِمِساَقْلا - ىلص للها هيلع ملسو -  َلَاق   لْيَو  ِباَقْعَلِْل  َنِم 
 ِراَّنلا)يراخبلا هاور( .300 
Artinya; 
 (Berkata al-Bukha>ri>) dari Abu Hurairah, ia berkata, asbig al-wud}u>’ 
 (sempurnakanlah wudhu), karena Abu al-Qa>sim saw. (Nabi saw.) pernah 
 bersabda, api nerakaWail bagi tumit-tumit (orang-orang yang tidak dibasuh 
 sempurna). (Riwayat al-Bukha>ri>) 
  
 Hadis idra>j selain di awal matan ada juga yang di tengah matan. Hadis seperti 
itu pernah disalin oleh al-Da>raqut}ni>.
301
 Adapun hadis dimaksud sebagai berikut:  
 ْنَع  ََةرْسُب  ِتِْنب  َناَوْفَص  ْتَلَاق  ُتْعَِسَ  َلوُسَر  ِهَّللا -ىلص للها هيلع ملسو-  ُلوُق َي  ْنَم  َّسَم  َُهرََكذ  َْوأ  ِهْي َي َث ُْنأ 
 َْوأ  ِهْيَغ ُْفر  ْأَّضَو َتَيْل َفلا هاور( .)نِطقراد302 
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Nama lengkapnya, Abu al-H{asan ‘Ali> ibn ‘Umar ibn Ah}mad ibn Mahdi> ibn Mas‘u>d ibn 
Nu‘ma>n ibn Di>na>r al-Bagda>di> (selanjutnya disebut sebagai al-Da>raqut}ni>). Lebih dikenal dengan 
panggilan Ima>m al-Da>raqut}ni> karena berasal dari daerah Da>r al-Qut}n di Bagdad. Salah satu karyanya 
di bidang hadis yaitu kitab sunan al-da>raqut}ni>. 
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 (Berkata al-Da>raqut}ni>) dari Busrah bint S{afwa>n, ia telah berkata, saya pernah 
 mendengar Rasulullah saw. bersabda barangsiapa menyentuh kemaluannya, 
 atau dua testisnya, atau dua pangkal pahanya, maka hendaklah ia berwudhu. 
 (Riwayat al-Da>raqutni>) 
  
 Perkataan au uns\ayaihi au rufgaihi (atau dua testisnya, atau dua pangkal 
pahanya) pada hadis di atas bukan ucapan Nabi saw. Al-Da>raqut}ni> menjelaskan 
bahwa ucapan itu dari seorang rawi bernama ‘Urwah dan ‘Abd al-H{ami>d. Seorang 
‘Abd al-H{ami>d telah mencampuradukkan antara ucapan Nabi saw. dan ucapan 
‘Urwah yang didengar dari bapaknya bernama Hisya>m. Adapun hadis yang benar 
dalam tema ini adalah hadis berikut: 
 ْنَم  َّسَم  َُهرََكذ  ْأَّضَو َتَيْل َفلا هاور( .)نِطقراد303 
Artinya: 
 (berkata al-Da>raqut}ni>) barangsiapa menyentuh kemaluannya, hendaklah ia 
 berwudhu. (Riwayat al-Da>raqut}ni>)  
 
 Dari keterangan hadis kedua ini yang tidak menyebutkan ucapan au 
uns\ayaihi au rufgaihi (atau dua testisnya, atau dua pangkal pahanya) maka tampak 
jelas bahwa hadis pertama mengandung idra>j. Karena idra>j itu terdapat pada 
pertengahan matan, maka disebut idra>j di tengah matan. 
 Selain idra>j di awal dan di tengah matan, terdapat juga hadis idra>j di akhir 
matan, seperti hadis berikut ini: 
 ْنَع  ِديِعَس  ِنْب  ِبَّيَسُمْلا  َّنَأ  َلوُسَر  ِهَّللا -ىلص للها هيلع ملسو-  َلَاق  َلا  ُقَلْغ َي  ُنْهَّرلا  ْنِم  ِهِبِحاَص ىِذَّلا 
 ُهَنَهَر  ُهَل  ُهُمْنُغ  ِهْيَلَعَو  ُهُمْرُغ)يعفاشلا هاور( .304  
Artinya: 
                                                 
303Ibid., h. 105.  
304
Al-Sya>fi‘i>, Musnad al-Sya>fi‘i> (t.t.: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah Lubna>n, t.th.), h. 148.  
160 
 
 (Berkata al-Sya>fi‘i>) dari Sa‘i>d ibn al-Musayyab bahwasanya Rasulullah saw. 
 telah bersabda tidak tercabut barang gadaian dari orang yang 
 mengadaikannya, baginya apa-apa yang bertambah dari barang itu dan atas 
 tanggungannyalah apa-apa yang kurang dari padanya. 
 Berkata Ibn Wahb dan Abu> Da>wud bahwa ucapan lahu> gunmuhu> wa ‘alaihi 
gurmuhu (baginya apa-apa yang bertambah dari barang itu dan atas 
tanggungannyalah apa-apa yang kurang dari padanya) bukan sabda Nabi saw., tetapi 
omongan Sa‘i>d ibn Musayyab. Dalam riwayat yang lebih kuat dari itu tidak terdapat 
sisipan tersebut. Adapun keberadaan idra>j tersebut setelah sabda Nabi saw. maka 
sisipan itu dinamakan idra>j di akhir matan. 
 Penjelasan dan contoh jenis-jenis hadis idra>j di atas sudah cukup untuk 
membuktikan bahwa hadis idra>j tidak semua materi matan yang dikandungnya 
adalah ucapan Nabi saw., melainkan terdapat juga ucapan dari selain Nabi saw. Hal 
ini jika tidak ditandaklanjuti akan menimbulkan permasalahan dalam memahami 
pesan yang bersumber dari hadis idra>j sehingga maksud yang diinginkan pemilik 
pesan (Nabi saw.) tidak sesuai. 
 Kualitas hadis idra>j sangat sulit dikategorikan sahih disebabkan sisipan yang 
merusak pesan hadis bersangkutan. Dengan demikian, hadis idra>j dalam pandangan 
para kritikus hadis dinilai berbahaya karena sesuatu yang bukan hadis akan dianggap 
hadis. Oleh sebab itu, para kritikus meletakkan pedoman khusus dalam mengungkap 
hadis idra>j, antara lain: (a) adanya riwayat yang memisahkan lafal yang mudraj dari 
tema pokok hadis; (b) adanya penegasan tentang kejadian itu dari rawi yang 
bersangkutan,
305
 atau dari salah seorang kritikus hadis yang luas wawasannya; (c) 
idra>j dapat dideteksi dari lahiriah susunan hadis.306 
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 Penjelasan di atas menunjukkan bahwa hadis idra>j itu lemah karena 
matannya telah bercampur dengan ucapan yang bukan hadis. Sekiranya ada hadis 
sahih yang menjelaskan ini, tetap hadis idra>j tersebut tidak berubah status menjadi 
sahih meski ditunjang hadis yang sahih tadi. Adapun rawi yang memasukkan sisipan 
ini secara tidak sengaja, keliru atau kelupaan, maka tidak dianggap tercela, kecuali 
jika rawi bersangkutan diketahui seringkali melakukan kesalahan yang sama akan 
dinilai tidak adil dan telah berdusta. Berkata al-Sam‘a>ni>, barangsiapa sengaja 
melakukan idra>j maka gugurlah keadilannya, dan orang yang mengubah kata-kata 
dari tempatnya maka ia termasuk pendusta.
307
 
c. Tidak terjadi maqlu>b (pergantian lafal atau kalimat) 
 Secara bahasa maqlu>b artinya yang dipalingkan, yang dibalikkan, yang 
ditukar, yang diubah, yang terbalik. Secara istilah, hadis maqlu>b dalam pengertian 
ilmu hadis yaitu hadis yang di dalamnya terdapat penukaran suatu kata dengan kata 
lainnya oleh rawi. Ada juga yang mengistilahkan hadis maqlu>b yaitu suatu hadis 




 Para kritikus hadis menilai penyebab terjadinya hadis maqlu>b bisa karena 
ketidaksengajaan rawi, maksudnya seorang rawi keliru dalam meriwayatkan hadis 
karena kalimat-kalimat dalam hadis itu memiliki kemiripan satu sama lain sehingga 
terjadi pengalihan salah satu kalimat dari tempatnya yang seharusnya. Bisa juga 
karena kesengajaan, misalnya seorang rawi sengaja meriwayatkan hadis secara 
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terbalik untuk menciptakan keragu-raguan pada hadis itu, atau disengaja untuk 
menguji hafalan seorang rawi.
309
 
 Syuhudi dan al-Idlibi> memasukkan hadis maqlu>b sebagai hadis lemah dan 
tidak bisa dijadikan pegangan dalam agama. Meski hadis maqlu>b terjadi dalam 
rangka menguji hafalan seorang rawi, tapi hakikatnya telah mengubah makna 
termasuk lafal yang seharusnya tetap terpelihara, kecuali jika rawi bersangkutan 
meriwayatkan hadis yang sama di kesempatan lain dan kemudian menerangkan 
kebenaran hadis yang pernah ia riwayatkan secara maqlu>b maka hadis tersebut bisa 
diterima dan rawi dimaksud tidak tercela, tidak juga dinilai pendusta.
310
 
 Contoh hadis maqlu>b sebagai berikut: 
 ْنَع  ِبَِأ  ََةر ْيَرُه  َلَاق  َلَاق  ُلوُسَر  ِهَّللا -ىلص للها هيلع ملسو- اَذِإ  َدَجَس  ْمُُكدَحَأ  َلاَف  ْكُر ْ ب َي اَمَك  ُكُر ْ ب َي  ُيرِعَبْلا 
 ْعَضَيْلَو  ِهْيََدي  َلْب َق  ِهْي َتَبُْكر)دواد وبأ هاور( .311  
Artinya: 
 (Berkata Abu> Da>wud) dari Abu Hurairah, ia berkata, telah bersabda 
 Rasulullah saw., jika salah seorang di antara kalian sujud, maka jangan 
 berlutut seperti unta berlutut, hendaknya ia meletakkan kedua tangannya 
 sebelum kedua lututnya. (Riwayat Abu> Da>wud) 
 Menurut al-Idlibi>, Abu> Da>wud meriwayatkan hadis ini melalui dua jalur, dari 
Wa>’il ibn H{ujur, seperti yang tertuang pada hadis di atas. Abu> Da>wud juga 
meriwayatkan melalui jalur ‘Abdulla>h ibn Na>fi>‘ dari Muh}ammad ibn ‘Abdilla>h ibn 
H{asan dengan sanad yang serupa, katanya Rasulullah saw. bersabda, salah seorang di 
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 Hadis Abu Hurairah ini mengandung pertentangan antara bagian awal dengan 
bagian akhir. Sebab jika seseorang menurunkan kedua tangannya terlebih dahulu 
sebelum kedua lututnya, maka ia berlutut seperti unta, karena unta jika berlutut akan 
meletakkan kedua kaki depannya terlebih dahulu dengan posisi kedua kaki belakang 
masih tegak, dan jika berdiri unta akan mengangkat kedua kaki belakangnya lebih 
dahulu dengan posisi kedua kaki depannya masih menempel tanah. Cara berlutut 
seperti ini dilarang oleh Nabi saw., seharusnya anggota tubuh yang jatuh ke tanah 
adalah yang paling dekat dengan tanah dan yang mula-mula diangkat adalah yang 
paling dekat dengan tanah. Cara seperti ini tidak sama dengan cara unta berlutut, 
karena Nabi saw. seringkali melarang manusia meniru-niru gerak binatang dalam 
shalat. Seperti larangan berlutut seperti unta, melarang menoleh seperti rubah, 
melarang duduk seperti binatang buas, melarang jongkok seperti anjing, melarang 
sujud seperti burung gagak mematuk, dan melarang mengangkat tangan sewaktu 
salam seperti ekor kuda melambai-lambai matahari. Semua larangan ini ditujukan 
sebagai isyarat orang shalat harus berbeda dengan isyarat binatang. Untuk itu, 
kemungkinan matan hadis Abu Hurairah itu terbalik sangat besar, dan itu dilakukan 
oleh salah seorang dari rawinya, yang asalnya adalah لو ِهْيََدي َلْب َق ِهْي َتَبُْكر َعَضَي  (dan 
hendaknya ia meletakkan kedua lututnya sebelum kedua tangannya). Kemungkinan 
ini dikuatkan selain hadis Wa>’il ibn H{ujur di atas, juga oleh hadis yang diriwayatkan 
Ibn Abi> Syaibah di dalam musnad-nya dan al-’As\ram di dalam sunan-nya melalui 
jalur lain dari Abu Hurairah dari Nabi saw., ia bersabda: 
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 (berkata Ibn Abi> Syaibah dan al-’As \ram) dari Abu Hurairah, bersabda 
 Rasulullah saw., jika salah seorang di antara kalian sujud, maka hendaknya ia 
 mulai dengan lututnya sebelum kedua tangannya, dan hendaknya jangan 
 berlutut seperti unta jantan. (Riwayat ibn Abi> Syaibah) 
  
 Al-Ha>kim dalam al-mustadrak dan al-Da>raqut}ni> meriwayatkan hadis lain 
sebagai sya>hid314 untuk hadis Wa>’il di atas, yaitu dari Anas, katanya, saya melihat 




 Mengomentari permasalahan di atas, al-Idlibi> berpendapat, orang yang 
menggunakan kritik sanad perlu menghimpun jalur-jalur dan sya>hid-sya>hid kedua 
hadis tersebut, meneliti sanad-sanad itu lalu menilai mana yang lebih unggul. 
Kadang-kadang akan sampai pada kesimpulan yang bisa menghilangkan 
pertentangan, namun kadang tidak. Sedang bagi orang yang memadukan antara 
kritik sanad dan kritik matan, maka ia akan memanfaatkan krtitik terhadap matan 
hadis itu dan akan menemukan letak pertentangan antara bagian awal dan bagian 
                                                 
313
Jama>l ibn Muh}ammad al-Sayyid, Ibn Qayyim al-Jauziyyah wa Juhu>duhu fi> Khidmah al-
Sunnah al-Nabawiyyah wa ‘Ulu>miha, Jilid II (Cet. I; al-Mamlakah al-Sa‘u>diyyah al-‘Arabiyyah: 
‘Ima>dah al-Bah}s\ al-‘Ilm bi al-Ja>mi‘ah al-’Isla>miyyah, 2004), h. 281; Ibn Qayyim, Za>d al-Ma‘a>d fi> 
Hadyi Khair al-‘Iba>d, Jilid I (Cet. I; Bairu>t: Mu’assasah al-Risa>lah, 1994), h. 226.  
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Kata sya>hid secara bahasa berarti yang menyaksikan. Sedang menurut istilah yaitu satu 
hadis yang matannya sesuai dengan matan hadis lain, yang biasanya ada kesamaan pada tingkatan 
rawi dari kalangan sahabat Nabi saw. Abdul Qadir, op. cit., h. 305.   
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akhir hadis, yang berakhir dengan penilaian lemah hadis tersebut dan penilaian hadis 
itu sebagai hadis maqlu>b.316 
d. Tidak terjadi id}tira>b (pertentangan yang tidak dapat dikompromikan) dalam lafal 
 Hadis id}tira>b atau mud}tarib secara bahasa berarti yang goyang, yang 
goncang. Secara istilah yaitu suatu hadis yang matannya atau sanadnya 
diperselisihkan serta tidak dapat dicocokkan atau diputuskan mana yang kuat.
317
 
Para kritikus hadis menilai hadis mud}tarib adalah hadis yang diriwayatkan dari 
seorang rawi atau lebih dengan beberapa redaksi yang berbeda dan dengan kualitas 
yang sama, sehingga tidak ada yang dapat diunggulkan dan juga tidak dapat 
dikompromikan.
318  
 Dari definisi hadis mud}tarib dapat dipahami bahwa upaya pemaduan dan 
pemilihan yang lebih unggul ternyata tidak dapat dilakukan. Maka tidak diragukan 
dan tidak ada jalan lain lagi selain menilainya lemah. Karena dalam hadis mud}tarib 
syarat ke-d}a>bit-an terabaikan.319 Padahal ke-d}a>bit-an rawi sangat diperlukan dalam 
menentukan kualitas suatu hadis seperti yang dijelaskan Syuhudi. 
 Contoh hadis mud}tarib seperti yang diriwayatkan al-Turmuz\i> dari Fa>t}imah 
bintu Qais, dari Nabi saw. bersabda: 
ةاَكَّزلا ىَوِس اًّقَح ِلاَمْلا في َّنِإ)يذمترلا هاور( .320 
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 (berkata al-Turmuz\i>) Sesungguhnya di dalam harta terdapat hak (orang lain) 
 selain zakat. (Riwayat al-Turmuz\i>) 
 Berbeda dengan al-Turmuz\i>, Ibn Ma>jah meriwayatkan hadis serupa dengan 
redaksi sebagai berikut: 
ةاَكَّزلا ىَوِس ٌّقَح ِلاَمْلا في َسَْيلام نبا هاور( . َج)ه321 
Artinya: 
 (Berkata Ibn Ma>jah) Di dalam zakat tidak ada hak (orang lain) selain zakat. 
(Riwayat ibn Ma>jah) 
 Kedua hadis ini melalui jalur periwayatan Syari>k dari Hamzah dari al-Sya‘bi> 
dari Fa>t}imah bintu Qais. Bedanya, riwayat al-Turmuz\i> berasal dari al-’Aswad ibn 
‘A<mir dari Syari>k dan jalur lainnya dari Muh}ammad ibn T{ufail dari Syari>k, sedang 
riwayat Ibn Ma>jah berasal dari Yah}ya> ibn A<dam dari Syari>k. 
 Dari segi matan, para kritikus tidak dapat menghasilkan solusi melalui jalur 
al-jam‘u dan al-tarji>h}. Satu-satunya cara adalah dengan menilai sanad keduanya. 
Hasilnya, terdapat rawi yang memang dari kritik sanad dinilai lemah atau 
bermasalah, karena ternyata matan hadis ini bukan ucapan Nabi saw. melainkan 
ucapan ta>bi‘i>  bernama al-Sya‘bi>. Kelemahan ini diakui sendiri oleh al-Turmuz\i 
seraya berucap, sanad hadis ini lemah.
322
 
e. Tidak terjadi mus}ah}h}af (perubahan titik atau tanda baca) dan muh}arraf (perubahan 
syakal, tapi hurufnya tetap) 
 Secara bahasa kata mus}ah}h}af berarti yang diubah. Sedang menurut istilah 
yaitu, suatu hadis yang huruf pada sanad, matan dan atau pada keduanya berubah 
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titik, tanda baca dengan bentuk tulisan asal yang masih ada.
323
 Kritikus hadis 
lainnya menyebutkan tas}h}i>f adalah mengubah suatu kata dalam hadis dari bentuk 
yang telah dikenal ke bentuk lain atau bentuk tidak dikenal.
324
 Adapun muh}arraf 
secara bahasa berarti yang dipalingkan. Sedang menurut istilah yaitu hadis yang 




 Para kritikus hadis memandang antara mus}ah}h}af dan muh}arraf sama, sedang 
Ibn H{ajar menganggapnya berbeda. Ibn H{ajar al-‘Asqala>ni> membagi tas}h}i>f menjadi 
dua jenis, yaitu; (a) hadis mus}ah}h}af, yaitu hadis yang padanya terjadi perubahan titik 
atau tanda baca; dan (b) hadis muh}arraf, yaitu hadis yang padanya terjadi perubahan 
syakal, dan asal hurufnya tetap.
326
 
 Contoh hadis tas}h}i>f  sebagai berikut: 
 
 للها َلوُسَر َّنَأ–ملسو هيلع للها ىلص- اًّبِغ اوُنِهَّدِإ َلَاق)مكالْا هاور( .327 
Artinya: 
 (Berkata al-H{a>kim) bahwa Rasulullah saw. bersabda, pakailah minyak 
 (rambut) jarang-jarang. (Riwayat al-H{a>kim) 
Sementara itu ada yang membacanya dengan bacaan berbeda, seperti berikut ini: 
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 للها ُلوُسَر َلَاق–ملسو هيلع للها ىلص- اَّنَع اْو ُبَهْذِإ .)مكالْا هاور(328 
 
Artinya: 
 (berkata al-H{a>kim) Rasulullah saw. bersabda, pergilah dari kami. (Riwayat 
al-H{a>kim) 
 Perbedaan bacaan di atas disebabkan cara penulisan gaya Arab klasik yang 
tidak menggunakan tanda titik dan semacamnya. Asal tulisan tersebut adalah  انعاون هدا 
. Bentuk seperti itu, setiap pembaca boleh membaca dengan dua cara اًّبِغ اوُنِهَّدِإ yang 
berarti pakailah minyak (rambut) jarang-jarang dan  َهْذِإاَّنَع اْو ُب  yang yang berarti 




 Oleh karena susunan huruf-huruf pada kedua hadis ini berubah titik yang 
merubah cara baca sedang bentuk tulisan asalnya tetap, maka kesalahan kekeliruan 
seperti ini disebut tas}h}i>f dan hadis bersangkutan dinamakan hadis mus}ah}h}af. 
 Adapun contoh hadis muh}arraf sebagai berikut: 
 َرِباَج نع  َنْب  ِدْبَع  ِهَّللا  َلَاق  َىِمُر  ٌَّبُِأ  َمْو َي  ِبَازْحَلْا ىَلَع  ِهِلَحْكَأ  ُهاَوَكَف  َر ُلوُس  ِهَّللا -ىلص للها هيلع ملسو .
)ملسم هاور(330   
Artinya: 
 (Berkata Muslim) dari Ja>bir ibn ‘Abdilla>h, ia berkata, Ubay pernah dipanah 
 dalam peperangan Ah}za>b, kena urat tangannya, lalu Rasulullah saw 
 (meng-kawa>) menyulut331 kulitnya. (Riwayat Muslim) 
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 Penulisan بِأ yang ada pada matan di atas jika tidak diberi harakat atau 
syakal bisa dibaca dua macam, selain  َْبُِأ (Ubay) juga bisa dibaca  ْبَِأ (bapakku). Maka 
jika seharusnya dibaca Ubay dan ternyata dibaca abi> menunjukkan kesalahan baca, 
dan kesalahan baca ini disebut sebagai hadis muh}arraf. 
 Dari penjelasan hadis mus}ah}h}af dan muh}arraf secara sepintas sulit dibedakan. 
Perbedaan kongkrit keduanya ada pada titik dan syakal. Hadis mus}ah}h}af terbentuk 
karena titik pada huruf yang tidak tampak dari tulisan asalnya, sedang hadis 
muh}arraf terdapat titik huruf, tapi tidak mempunyai syakal atau harakat. 
  Dengan demikian, kesalahan yang terjadi pada kedua jenis hadis di atas 
sehingga tidak tercapai maksud pesan hadis bersangkutan mejadikan para kritikus 
hadis berkesimpulan kualitas keduanya lemah. 
f. Tidak terjadi pada kondisi ini (ziya>dah, idra>j, maqlu>b dan idt}ira>b) pertentangan 
dengan riwayat s\iqat lainnya. 
 Secara mandiri kualitas hadis-hadis ini (ziya>dah, idra>j, maqlu>b dan idt}ira>b) 
memiliki kondisi yang berbeda dengan sederet permasalahan matan sehingga para 
kritikusnya secara garis besar dinilai lemah, namun ada juga di antara jenis-jenis 
hadis ini yang masih bisa dikompromi dan dapat diterima oleh sebagian kritikus. 
Dapat diterimanya hadis tersebut dengan catatan selama matannya tidak 
bertentangan dengan matan hadis sahih lainnya. Akan tetapi, jika terjadi 
pertentangan dengan hadis yang lebih kuat darinya maka matan hadis bersangkutan 
selain ber-’illah juga sekaligus mengandung syuz\u>z\, sebab antara syuz\u>z\ dan ‘illah 
perbedaannya terletak pada hadis syuz\u>z\ mengandung pertentangan dengan hadis 
yang lebih kuat dan kesendirian (fard) pada sanad, sedang hadis ‘illah mengandung 
170 
 
kecacatan, baik itu berupa tambahan, atau sisipan, dan atau yang lain, seperti idt}ira>b, 
muh}arraf dan mus}ah}h}af. 
 Oleh karena itu, Syuhudi seperti telah dibahas sebelumnya menginginkan 
adanya langkah-langkah metodologis kegiatan kritik matan hadis, yakni (a) meneliti 
matan dengan melihat kualitas sanadnya; (b) meneliti susunan lafal berbagai matan 
yang semakna; dan (c) meneliti kandungan matan.
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C. Kaidah Mayor dan Minor sebagai Titik Temu Pemikiran al-Idlibi> dan Syuhudi 
 Al-Idlibi> dan Syuhudi telah bersepakat dalam eksistensi kritik matan dalam 
menentukan kesahihan hadis, maka dalam praktiknya mereka berdua memiliki 
perbedaan metode. Al-Idlibi> lebih cenderung menggunakan istilah-istilah teknis 
yang mencakup kritik matan
333
, syarat kesahihan hadis dan tolok ukur menentukan 
matan sahih. Adapun Syuhudi, tetap menjadikan kaidah kesahihan matan sebagai 
acuan, yaitu terhindar dari syuz\u>z\ (kejanggalan) dan ‘illah (cacat) yang diistilahkan 
dengan kaidah mayor kesahihan matan hadis. 
Hal yang sama juga disebutkan Arifuddin, menurutnya apabila mengacu pada 
pengertian hadis sahih yang dikemukakan oleh ulama, maka dapat dinyatakan bahwa 
kaidah mayor bagi kesahihan matan hadis adalah terhindar dari syuz\u>z\ (kejanggalan) 
dan ‘illah (cacat), karena syuz\u>z\ dan ‘illah (cacat), selain terjadi pada sanad juga 
terjadi pada matan hadis.
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 Secara umum tampak adanya dikotomi antara metode al-Idlibi> dan Syuhudi, 
namun secara spesifik sama-sama menerapkan metode perbandingan dan metode 
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konfrontir antara hadis satu dengan yang lainnya. Metode perbandingan sejatinya 
adalah upaya membandingkan antar matan satu dengan lainnya, sedangkan metode 
konfrontir adalah upaya mencocokan muatan pokok suatu matan dengan faktor 
lainnya.  
Lain dari itu, al-Idlibi> dan Syuhudi juga sepakat bahwa para kritikus telah 
menentukan syarat-syarat kesahihan hadis ada lima, yaitu; (1) ketersambungan 
sanad; (2) rawi yang adil; (3) rawi yang d}a>bit}; (4) terhindar dari syuz\u>z\ dan; (5) 
terhindar dari ‘illah. Dari lima poin ini, al-Idlibi> menjadikan poin terhindar dari 
syuz\u>z\ (kejanggalan) dan terhindar dari ‘illah (cacat) adalah unsur utama kritik 
matan, atau dalam istilah Syuhudi sebagai kaidah mayor kesahihan matan hadis. 
Unsur utama kesahihan matan hadis pada dasarnya adalah manifestasi dari 
metode muqa>ranah (perbandingan) dan mu‘a>radah (konfrontir) yang sudah ada 
dalam sejarah perkembangan ilmu hadis. Kedua metode inilah yang menjadi titik 
temu al-Idlibi> dan Syuhudi, namun demikian Syuhudi mengakui unsur utama atau 
kaidah mayor kesahihan hadis ini harus dijabarkan dalam kaidah yang lebih spesifik 
beserta turunannya, yaitu berupa kaidah minor dari kaidah mayor pada matan. 
Menurut Arifuddin, jika mengacu kepada pendapat al-Khali>li>, bahwa hadis 
sya>z\ adalah hadis yang hanya memiliki satu sanad (gari>b), maka kaidah minor dari 
matan yang terhindar dari syuz\u>z\ adalah matan yang tidak hanya memiliki satu 
sanad (bukan gari>b), maka dengan demikian, kaidah minor bagi matan yang 
terhindar dari syu>z\u>z\ adalah sebagai berikut: (1) sanad matan bersangkutan mah}fu>z\ 
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  Selanjutnya, jika matan hadis yang mengandung ‘illah, adalah matan yang 
mengandung ziya>dah dan atau idra>j, itu berarti bahwa kaidah minor bagi matan yang 
mengandung ‘illah adalah terhindar dari ziya>dah dan idra>j,  tapi jika tambahan dan 
atau sisipan itu bertentangan dengan matan hadis yang lebih kuat, maka matan hadis 
itu sekaligus mengandung sya>z\. 
  Hemat penulis, apa yang disebutkan Arifuddin sudah benar, hanya saja ada 
beberapa istilah-istilah hadis yang terkait kritik matan yang pernah disinggung oleh 
Syuhudi dan telah disebutkan oleh al-Idlibi> namun belum dimasukkan dalam 
rumusan kaidah kritik matan, misalnya hadis maqlu>b, hadis id}tira>b, hadis mus}ah}h}af, 
dan hadis muh}}arraf.  
  Selain itu juga, bagaimana dengan matan hadis yang sahih tidak 
bertentangan dengan al-Qur’an, akal dan fakta sejarah yang oleh ulama dijadikan 
barometer atau tolok ukur mengkritik matan, apakah akan diberikan tempat sendiri 
dari rumusan kaidah kritik matan karena memang sejak awal sebagian kritikus 
menganggapnya hanya sebagatas tolok ukur, ataukah perlu dimasukkan dalam 
kaidah kritik matan. 
  Berdasarkan pembahasan sebelumnya bahwa ada beberapa sebab yang 
menjadikan suatu matan mengandung sya>z\ dan suatu matan ber-‘illah. Sebab-sebab 
itu lahir dari metode perbandingan dan metode konfrontir. Satu sisi, al-Idlibi> hanya 
menyebutkan terhindar dari sya>z\ dan ‘illah adalah obyek utama kritik matan seraya 
menambahkan sejumlah tolok ukur kesahihan matan. Pada sisi lain, Syuhudi yang 
meletakkan kaidah mayor juga difokuskan pada sya>z\ dan ‘illah ternyata alpa dalam 
menyebutkan kaidah minor dari kaidah mayor tersebut. Oleh karena demikian, 
penulis menilai perlunya mencari titik temu dari al-Idlibi> dan Syuhudi dalam 
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rumusan kaidah kritik matan hadis, yang berfungsi saling melengkapi rumusan-
rumusan kaidah mereka berdua. 
  Titik temu tersebut ada pada kaidah mayor dan kaidah minor kritik matan 
hadis, uraiannya sebagai berikut: 
A. Kaidah mayor kesahihan matan hadis:   
 1. Terhindar dari syuz\u>z\ 
 2. Terhindar dari ‘illah 
B. Kaidah minor kesahihan matan hadis:  
 1. Kaidah minor terhindar dari syuz\u>z\ 
     a)  Sanad dari matan bersangkutan harus mah}fu>z}} atau tidak gari>b 
     b) Matan hadis tersebut tidak bertentangan atau menyalahi riwayat lebih yang 
   lebih kuat 
     c)  Matan hadis tersebut tidak bertentangan atau menyalahi al-Qur’an 
     d)  Matan hadis tersebut tidak bertentangan atau menyalahi akal dan fakta  
   sejarah 
 2. Kaidah minor terhindar dari ‘illah 
     1) Tidak terdapat ziya>dah dalam lafaz 
     2) Tidak terdapat idra>j dalam lafal 
     3) Tidak terjadi maqlu>b dalam lafal 
     4) Tidak terjadi id}}tira>b dalam lafal 
     5) Tidak terjadi mus}ah}h}af dan muh}arraf dalam lafal 
     6) Tidak terjadi pada kondisi (poin 1 sampai 5) pertentangan dengan riwayat 







 Berdasarkan pembahasan mengenai metode kritik matan hadis menurut 
pemikiran S{alah} al-Di>n ibn Ah}mad al-Idlibi> dan Muhammad Syuhudi Ismail, dapat 
disimpulkan sebagai berikut: 
1. Fokus kritik matan hadis yang dikembangkan al-Idlibi> dilihat dari dua aspek, 
yaitu sya>z\ (janggal) dan ‘illah (cacat). Urgensi kritik matan hadis tampak 
dari beberapa segi, antara lain: a) menghindari sikap bermudah-mudah 
(tasahhul) dan berlebihan (tasyaddud) dalam meriwayatkan suatu hadis 
karena adanya ukuran-ukuran tertentu dalam metodologi kritik matan, b) 
menghadapi kemungkinan adanya kesalahan pada diri periwayat, c) 
menghadapi musuh-musuh islam yang memalsukan hadis dengan 
menggunakan sanad hadis yang shahih, tetapi matannya tidak shahih, d) 
menghadapi kemungkinan terjadinya kontradiksi antara beberapa periwayat. 
Terdapat beberapa kesulitan dalam melakukan penelitian terhadap obyek 
studi kritik matan, yaitu: a) minimnya pembicaraan mengenai kritik matan 
dan metodenya, b) terpencar-pencarnya pembahasan mengenai kritik matan, 
c) kekhawatiran terbuangnya sebuah hadis.  
Merebaknya fenomena pemalsuan hadis dalam masa periwayatan dan 
fenomena kesalahan dalam masa periwayatan menjadi indikator utama al-
idlibi> melakukan kritik matan dengan meletakkan metode kritik matan hadis 
sebagai berikut:  
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a) meneliti matan yang bertentangan dengan al-Qur’an 
b) meneliti matan yang bertentangan dengan hadis dan si>rah nabawiyyah  
c) meneliti matan yang bertentangan dengan akal, indera, dan sejarah  
d) meneliti matan yang tidak menyerupai perkataan Nabi saw. 
2. Pemikiran Syuhudi dalam metode kritik matan hadis sebagai berikut:  
a) Meneliti matan dengan melihat kualitas sanad-nya; variabel yang 
dibutuhkan: (1) setiap matan harus bersanad; (2) kualitas sanad tidak 
selalu sejalan dengan matannya; (3) kaidah kesahihan matan sebagai 
acuan  
b) meneliti susunan matan yang semakna, variabel yang dibutuhkan:    
(1) terjadinya perbedaan lafal; (2) akibat terjadinya perbedaan lafal  
c) meneliti kandungan matan, variabel yang dibutuhkan:                            
(1) membandingkan kandungan matan yang sejalan; (2) membandingkan 
kandungan matan yang tidak sejalan atau tampak bertentangan 
d) menyimpulkan hasil penelitian matan dengan membuat natijah (hasil) dan 
argumen.  
Syuhudi alpa dalam menghadirkan kaidah minor kesahihan matan 
hadis, ia hanya mengemukakan kaidah mayor kesahihan matan hadis beserta 
sejumlah tolok ukur kritikus hadis terdahulu, termasuk sejumlah tolok ukur 
yang juga digunakan al-Idlibi>. 
3. Titik persamaan antara al-Idlibi> dan Syuhudi terletak pada persetujuan 
keduanya atas syarat-syarat kesahihan hadis, yaitu; a) ketersambungan sanad; 
b) rawi yang adil; c) rawi yang d}a>bit}; d) terhindar dari syuz\u>z\ dan; e) 
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terhindar dari ‘illah. Kemudian dari lima poin ini, al-Idlibi>  dan Syuhudi 
menjadikan poin terhindar dari syuz\u>z\ (kejanggalan) dan terhindar dari ‘illah 
(cacat) adalah unsur utama kritik matan, atau dalam istilah Syuhudi sebagai 
kaidah mayor kesahihan matan hadis. Dalam menempatkan kedudukan kritik 
matan, Syuhudi menjadikan kritik matan sebagai upaya menguji keotentikan 
kesahihan suatu hadis, sedang al-Idlibi menjadikan kritik matan selain untuk 
mengukur kesahihan matan hadis, juga sebagai barometer dalam melihat ke-
s\iqah}-an seorang rawi. Al-Idlibi> tidak merumuskan kaidah kesahihan matan 
dipusatkan pada kritik sya>z\ dan ‘illah, sedang Syuhudi sudah merumuskan 
hal tersebut namun alpa dalam merumuskan kaidah minor kritik matan. 
Sejumlah tolok ukur dalam mengukur kualitas matan hadis yang disebutkan 
al-Idlibi> dan Syuhudi secara implisit bisa disebut sebagai kaidah minor 
kesahihan hadis terhindar dari syu>z\u>z\ dan kaidah minor terhindar dari ‘illah. 
Jika dirumuskan, maka kolaborasi rumusan metodologi kritik matan hadis al-
Idlibi> dan Syuhudi sebagai berikut: 
a) Kaidah mayor kritik matan hadis:  
(1) Terhindar dari syu>z\u>z\ 
(2) Terhindar dari ‘illah. 
b) Kaidah minor terhindar dari syu>z\u>z\;  
(1) sanad dari matan yang bersangkutan harus mah}fu>z} atau tidak gari>b (2) 
matan hadis bersangkutan tidak bertentangan atau menyalahi riwayat 
yang lebih kuat 




(4) matan hadis bersangkutan tidak bertentangan atau menyalahi akal dan 
fakta sejarah 
c)  Kaidah minor terhindar dari ‘illah 
(1) tidak terdapat ziya>dah [tambahan] dalam lafal  
(2) tidak terdapat idra>j [sisipan] dalam lafal  
(3) tidak terjadi maqlu>b [pergantian lafal atau kalimat]  
(4) tidak terjadi id}t}ira>b [pertentangan yang tidak dapat dikompromikan] 
dalam lafal  
(5) tidak terjadi mus}ah}h}af [perubahan titik atau tanda baca] dan muh}arraf 
[perubahan syakal, tapi hurufnya tetap]  
(6) tidak terjadi pada kondisi ini [ziya>dah, idra>j, maqlu>b dan id}t}ira>b] 
pertentangan dengan riwayat s\iqah lainnya. 
B. Implikasi Penelitian 
 Implikasi penelitian terhadap pemikiran al-Idlibi> dan Syuhudi secara umum 
terkait dengan perkembangan pemikiran di bidang hadis. Adapun secara khusus 
untuk memberikan pemahaman komprehensif mengenai metode kritik matan hadis 
al-Idlibi> dan Syuhudi. Metode kritik matan hadis yang dirumuskan kedua kritikus ini 
menambah perbendaharaan baru dalam khazanah kritik hadis, sehingga kesulitan 
yang ditemui sebagian pemerhati hadis dalam suatu penelitian akan menjadi mudah, 
namun demikian hadirnya metode ini bukan berarti membuka pintu lebar bagi orang 
yang tidak ahlinya memasuki dan mendalami medannya secara serampangan, sebab 
hanya akan memberi kebebasan bagi orang yang bukan ahli dalam berbagai bidang 
ilmu dan pengetahuan, untuk berbicara dan mengkritik apa yang bukan menjadi 
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spesialisasi mereka., karena yang boleh memasuki dan mendalami medan ini 
hanyalah para kritikus hadis. Kejernihan hati seorang kritikus dan keikhlasan niat 
untuk Allah swt., memurnikan hadis Nabi saw. sangat diperlukan. 
 Penulis menyadari bahwa penelitian ini masih banyak kekurangan yang perlu 
diperbaiki, dilengkapi oleh penelitian-penelitian selanjutnya khususnya yang 
berkaitan dengan metode kritik matan hadis hasil rumusan para kritikus klasik yang 
belum terungkap maupun kritikus hadis kontemporer guna menyikapi masalah-
masalah hadis dalam konteks kekinian. 
 Selanjutnya, berdasarkan penelitian penulis tentang metode kritik matan 
hadis, dapat disampaikan beberapa saran, antara lain: pertama, penelitian ini 
sungguh sangat terbatas pada pemikiran al-Idlibi> dan Syuhudi terkait metode kritik 
matan hadis, maka diharapkan peran serta para pemerhati dan peneliti hadis untuk 
melengkapi keterbatasan yang ada. Kedua, metode yang berhasil penulis ungkap dari 
pemikiran al-Idlibi> dan Syuhudi masih dalam skala kecil yang berkutat pada kritik 
matan semata, idealnya dengan semakin pesatnya perkembangan pemikiran ilmu 
hadis, kehadiran metode terkini dan komprehensif terkait kritik matan dengan 
melihat kemajuan zaman dapat lebih mudah menjaga kemurnian hadis. Ketiga, jika 
rumusan kritik matan hadis sudah dalam format terbaik dan mendekati sempurna, 
maka akan dengan mudah disusun sebuah buku khusus yang mengumpulkan hadis-
hadis yang sudah melewati proses panjang metode kritik matan hadis tersebut, dan 
dengan begitu akan memberi kemudahan bagi masyarakat dalam memilih dan 
memilah hadis-hadis yang sahih secara keseluruhan, yakni sahih pada sanad dan 
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